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SEGUNDA PARTE 


EL PODER CREADOR O EL ESPÍRITU DE LAS 
CONQUISTAS ESPAÑOLAS: DE LA GUERRA CONTRA LOS 
“BÁRBAROS” A LA “CIVILIZACIÓN DE LOS SALVAJES” 


«[...] el gran responsable en este dominio es la pedantería cristiana, 
por haber planteado las ecuaciones deshonestas: cristianismo = civilización; 
paganismo = salvajismo”. 


Aimé Césaire 


“À Topo, en somme, tout minuscule que fût l'endroit, il y avait quand 
même place pour deux sistèmes de civilisation, celle du lieutenant Grapa, plútot 
à la romaine, qui fouettait le soumis pour en extraire simplement le tribut, dont 

il retenait, d’après Paffirmation d'Alcide, une part honteuse et personnelle, et 
puis le sisteme Alcide proprement dit, plus compliqué dans lequel se discernaient 
déjà les signes du second stade civilisateut, la naissance dans chaque tiralleur 
d'un client, combination commercialo-militaire en somme, beaucoup plus 
modere, hypocrite, la nôtre”. 

Céline 


“Si no se les precisa a fuerza de armas, jamás dejarán la libertad que 
gozan por el Dios que no conocen”. 
Domingo Ortiz de Rozas (1755) 


“T...] siendo el objeto de un conversor desnudarles del hombre antiguo con 


sus operaciones puramente carnales y pasarlos a un nuevo ser ordenado, espiritual 
y muy conforme al ser de su creador”. 
Fr. Ramón Redrado (1775) 
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1. Introducción 


Como señalamos en la introducción general, comprender la dinámica colonial su- 
pone tomar en cuenta los actos, las representaciones y las disposiciones de los diversos 
agentes individuales y colectivos presentes, pues es en un movimiento de ir y venir 
permanente entre el proyecto español de conquista y la respuesta indígena que se forjó, 
poco a poco, la movediza realidad de la sociedad colonial-fronteriza y que se estableció 


la configuración de las relaciones hispano-indígenas. Es también mediante esta interac- 


ción que tomaron forma los grupos sociales, que se tejieron las alianzas y que se genera- 
ron identidades que no existían hasta entonces. Una vez descrito el funcionamiento de 
la sociedad reche, se hace pertinente abordar el rostro español de la conquista. 

Precisernos, desde ya, dos puntos. 

En primer lugar, hablar de “dos rostros de la conquista” (indígena y español) no 
quiere decir que la historia del contacto pueda ser reducida a la confrontación entre dos 
protagonistas. Los procesos de mestizaje e hibridación socioculturales tendieron a hacer 
emerger nuevos agentes colectivos e individuales, dándole a las sociedades de la frontera 
y del interior este aspecto “plurifacético” que se encuentra también en otros lugares del 
Nuevo Mundo. De manera que aunque privilegiemos en un primer momento el aná- 
lisis de las estrategias de sujeción peninsulares y la reacción indígena en forma separada, 
seremos llevados, finalmente, a dar cuenta de la emergencia de nuevos protagonistas: los 
intermediarios o passeurs, quienes cumplen un rol vinculante entre las dos sociedades y 
concurren a la formación de un espacio fronterizo complejo y específico.! 

En segundo lugar, nuestro propósito no es contribuir a una reconstrucción de la his- 
toria colonial chilena a través del análisis de uno de sus capítulos poco o mal conocido. 
Tampoco pretendemos exponer de manera detallada y exhaustiva el funcionamiento de 
la sociedad colonial y las relaciones de los diferentes grupos presentes en ese entonces. 
Lo que nos proponemos analizar son los diversos métodos y estrategias desplegados 
por los españoles para someter a los indígenas. En otros términos, nos empeñaremos 


en determinar la lógica de conjunto de las diferentes formas de poder durante la época 


1 A pesar de su importancia, no haremos más que evocar el rol de estos intermediarios, ya que un análisis en 
profundidad de su formación y de su naturaleza desbordaría ampliamente los marcos de este estudio. Sin 
embargo, la presente investigación y los recientes avances de los especialistas del Centro de Investigación. 
de los Mundos Americanos de la Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales (principalmente la inves- 
tigación sobre los “intermediarios culturales” dirigida por Serge Gruzinski), han demostrado la necesidad 
de enfocarse en estos nuevos agentes y su función en los procesos de mestizaje y de hibridación. Sobre 


este tema remitimos a Ares Queija y Gruzinski (coord.), 1997. 
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colonial. Aprovecharemos esta estadía en el lado huinca de la conquista para proponer 
una nueva interpretación de las modalidades del contacto hispano-indígena.Veremos en 
esta ocasión que las proposiciones de la corriente de los Estudios Fronterizos son criti- 
cables en muchos de sus puntos. Constataremos que las tesis de estos investigadores en 
cuanto a la naturaleza de las relaciones hispano-indígenas y a las transformaciones de la 
sociedad mapuche, nos dicen mucho más sobre sus presupuestos teóricos y prenociones 
ideológicas etnocéntricas que sobre su objeto de investigación propiamente tal. 

Ya que esta segunda parte pretende abordar la historia “colonial-fronteriza”, vere- 
mos que nuestro estudio tomará preferentemente el aspecto de un ensayo de interpreta- 
ción general, descansando más sobre la voluntad de develar una lógica de conjunto que 
privilegie el análisis de sucesos que tengan valor de hito, que el de una reconstrucción. 
detallada del marco sociopolítico y económico de la época, Así, cuando abordemos el 
periodo de “guerra defensiva” de comienzos del siglo XVII, buscaremos principalmente 
determinar la significación histórica y los principios que fundan esta nueva estrategia 
de conquista, que reconstruir paso a paso los desarrollos de ese momento de la historia 
colonial. Volver a la historia de la colonia será entonces nuestra oportunidad de dilucidar 
las estrategias de sumisión puestas en práctica por los españoles a fin de entender mejor 
las acciones, reacciones y actitudes de los reche, así como los cambios ocurridos al inte- 
rior de su sociedad. Veremos entonces que la organización regular de grandes reuniones 
políticas hispano-indígenas (parlamentos) a partir de la segunda mitad del siglo XVII, dio 
origen a transformaciones en los mecanismos reche de delegación del poder y en la ma- 
nera en que los indígenas se representaban tradicionalmente el espacio político-étnico. 
Observaremos así que las estrategias y técnicas de vigilancia y de dominación asentadas 
por los españoles (comercio, misiones, parlamentos, escuelas de indios, etc.) produjeron efectos 
muchas veces inesperados, de los cuales el principal fue la emergencia, a través de un 
largo proceso de transformaciones, tanto objetivas como subjetivas, de una nueva confi- 
guración étnica entre los indígenas del centro sur de Chile y de gran parte de las pampas 


transandinas: el pasaje de los reche del siglo XVI a los mapuche del siglo XVII. 
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2. Del mito de la guerra permanente a la búsqueda de una paz inalcanzable 


Surgidos en los comienzos de la década de 1980, los Estudios Fronterizos se han 
impuesto hoy en día como la nueva historia dominante de la Araucanía. Pretendiendo 
terminar con el mito de una guerra plurisecular entre indígenas y españoles, los investi- 
gadores (en su mayoría historiadores) de esta corriente se propusieron estudiar la com- 
plejidad de las relaciones fronterizas y proyectar una mirada nueva sobre los fenómenos 
de aculturación y transculturación que afectaron a las sociedades de ese entonces. Es la 
presentación crítica de este nuevo lente interpretativo lo que ahora nos atañe. Mostra- 
remos, a través del análisis de los postulados, proposiciones teóricas y desarrollos de esta 
nueva corriente de los estudios araucanos, que buena cantidad de problemas quedan 
aún en pie: primero, concerniente al lugar del indígena en esta mueva historia; segundo, 
respecto a las definiciones de las nociones de poder y dominación que condujeron a 
estos investigadores a proponer una nueva clasificación de la historia colonial y repu- 
blicana en dos periodos, uno de guerra (1545-1655) y otro de paz o de “convivencia 
pacífica” (1656-1883). 

Luego de esta necesaria primera etapa de deconstrucción del paradigma de los 
Estudios Fronterizos, propondremos una nueva interpretación, que presumimos más 


apropiada, de las estrategias de sumisión puestas en práctica por los españoles. 


2.1. Nueva periodización de la historia del contacto 


en la nebulosa de los Estudios Fronterizos 


Hasta una época reciente, los tres siglos de contacto entre españoles y “araucanos” 
eran percibidos como parte de un largo periodo de guerra. El relato de la época colonial 
se redujo, más o menos, a la enumeración de conflictos bélicos entre dos protagonistas 
que, a través de siglos de violencia e incomprensión, se constituyeron en verdaderos 
enemigos hereditarios. La historia de la Araucanía se resumía en una serie de batallas, y 
el carácter guerrero y, naturalmente, salvaje y beligerante de los indígenas parecía poner 
sistemáticamente en jaque la “iniciativa civilizadora” del invasor español. Este marco 
interpretativo fue propicio para la construcción de una figura del Araucano como un 
guerrero indomable que, aunque en contacto plurisecular con el español, no parecía 
sacar provecho alguno de esta cercanía o potencial influencia de personas portadoras de 
una cultura superior. En suma, desde la llegada de los conquistadores hasta los primeros 


sobresaltos de la guerra de independencia, la Araucanía no fue más que el teatro de una 


— 202 =— 


Seguuda Parte 


ación ale dos 


os “bárbaros” 


le das conquistas españohts: dela guerra e 


guerra despiadada donde el salvaje araucano hubiera dado libre curso a sus instintos más 
primarios; la historia de las relaciones hispano-indígenas fue resumida a la de la guerra. 

Es en oposición a la visión dominante de la Araucanía como espacio exclusivamente 
guerrero y a las relaciones hispano-mapuche como esencialmente bélicas, que se desa- 
rrollaron en Chile los Estudios Fronterizos. 

Teniendo a la cabeza al Premio Nacional de Historia (1993) Sergio Villalobos, el 
grupo de investigadores de esta nueva corriente se fijó como objetivo deconstruir un 
cierto número de mitos de la historia de la Araucanía y, principalmente, demostrar que 
hablar de “guerra de Arauco” para caracterizar los tres siglos de contacto hispano-indí- 
gena era históricamente erróneo y peligrosamente reductor. Pues, como señala Villa- 
lobos en una obra que constituye una especie de acta de nacimiento de esta corriente 
histórica: 

La guerra, propiamente, existió los primeros ciento veinte años y luego cedió el paso a una 

convivencia fronteriza, en que adquirieron toda su importancia las relaciones pacíficas: el 

mestizaje, el comercio, el trabajo misionero, los cambios culturales y sociales, la delincuencia, 
la prestación de servicios y todos aquellos aspectos que pueden caracterizar el contacto secular 
entre dos pueblos y dos culturas. Si aun hubo estallidos violentos, su origen estuvo en los 
abusos y tensiones provocados por esos contactos intimos y no por una voluntad de conquista 


por un lado ni de resistencia por otro? 


De esta forma, “es necesario, pues, si se desea comprender el asunto de Árauco, 
distinguir claramente la etapa bélica (1536-1655) de la caracterizada por la convivencia 
pacífica (1655-1883)”,? ya que “la historia de la frontera araucana es [...] mucho más 
que las campañas militares: las incluye y las sobrepasa”. 

Esta periodización original y esta problemática innovadora (que encuentran su ori- 
gen en los trabajos de Mario Góngora)? necesitan ser presentadas y analizadas en de- 
talle, ya que han sido escasos los investigadores que escaparon a las redes de este vasto 


filtro interpretativo. Se observa, en efecto, que los principales etnohistoriadores chilenos 


2 Villalobos et al., 1982: 12.Ver también sobre este tema: Méndez Beltrán, 1982: 171 y 1994: 10; Casano- 
va, 1987: 105; Pinto Rodríguez et al., 1988: 11, 21. Huelga precisar aquí que el historiador Jorge Pinto 
Rodríguez expresa desde el comienzo sus reservas respecto a la periodificación elaborada por Sergio 
Villalobos al no considerar la segunda mitad del siglo XIX como tiempo de paz fronteriza y criticando la 
concepción que este tenía respecto a la frontera (ibíd.: 19-21). 

3 Villalobos et al., 1982: 12. 

Ibíd.: 13. 
5 Ver principalmente el estudio de este historiador sobre el vagabundaje y la sociedad de frontera (1966). 
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toman como punto de partida de sus investigaciones tanto esta clasificación histórica 
de dos grandes periodos de guerra y paz, así como la idea correlativa según la cual los 
mapuche no hubieran sido reducidos por medios violentos, sino progresivamente asi- 
milados por una sociedad y cultura superior durante la época republicana. 

Señalemos, en primer lugar, que el acta de nacimiento público de los Estudios Fron- 
terizos, que constituye la aparición en 1982 del la obra colectiva Relaciones fronterizas en 
la Araucanía, fue pensada y concebida (según los términos de los mismos autores) como 
un doble evento, científico e histórico. Científico, porque este acercamiento interaccio- 
nal del contacto hispano-mapuche era incontestablemente nuevo. Histórico, porque los 
investigadores toman el cuidado de que precisar que: 

Al reunir estos trabajos, con motivo de cumplirse el primero de enero de 1983 cien años 

desde la ocupación definitiva de la Araucanía, tanto los autores como la Comisión Editorial 

de la Universidad Católica de Chile han querido llamar la atención sobre los aspectos olvi- 


dados de las relaciones hispano-criollas y araucanas. * 


El objetivo expuesto no puede ser más claro: en la ocasión de la conmemoración de 
un exitoso episodio de la historia chilena, a saber: la sumisión definitiva de los indígenas 
rebeldes al Estado chileno a fines del siglo XIX (llamado mediante el eufemismo de 
rigor como “la pacificación de la Araucanía”), se trata de invitar a los especialistas y al 
pueblo chileno a interrogarse sobre un cierto número de facetas olvidadas de su pasado 
colonial y republicano. Se constituye como punto fundamental e que las relaciones 
hispano-indígenas deben ser apreciadas no solamente a partir del hecho guerrero, sino 


también bajo la vara de la noción renovada de frontera. 


Sería erróneo creer que el nexo que une la aparición de un libro que ofrece una 
completa reinterpretación de la historia de la frontera con la conmemoración del cen- 
tenario de la ocupación definitiva de la Araucanía haya sido una simple coincidencia, o 
que la referencia a 1883 no fuera más que hacer publicidad a un feliz evento científico, 
pues si los autores establecen explícitamente una relación entre este evento científico y 
un aniversario histórico, es que se trata claramente de, mediante una relectura del pe- 


riodo colonial y republicano, redefinir los términos de la relación que Chile mantiene 


con su pasado y los (sus) indígenas mapuche aún existentes. Se verá en efecto que la 
principal conclusión a la que llega esta revisión histórica, es que los mapuche no fueron 


reducidos a través de medios violentos, sino que se asimilaron poco a poco a la sociedad 


6 Op. cit: 7. Y de continuar: “No se trata simplemente de una celebración conmemorativa sino de un 


interés científico de impulsar el conocimiento de un hecho que se juzga importante”. 
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dominante, incorporando, por su parte, ávidamente los productos técnica y cultural- 
mente superiores que les eran propuestos. 

Nos encontramos lejos de la idea de querer reducir el trabajo científico de estos 
investigadores a un simple “blanqueamiento” de la historia de Chile colonial y repu- 
blicano. La relación que mantiene el científico social con la historia y con los mitos 
de su propia nación, así como la función que cumple, remiten a mecanismos bastante 
más complejos que una simple relación de justificación o de instrumentalización. Pero 


observamos que la deconstrucción de una eyenda (la del guerrero araucano libre e in- 


domable, precursor del genio chileno) desemboca en la elaboración de un nuevo mito 


(el de una sociedad mapuche que adopta con avidez y sin distinción los productos cul- 


turales occidentales y que se disuelve pacíficamente en una nación chilena mestizada) 
que se asienta maravillosamente con el marco ideológico de la época. Otros tiempos, 
otros mitos, se podría decir. Las producciones literarias de los Estudios Fronterizos es- 
tán social e históricamente fechadas y determinadas (dictadura folclorizante, nacional 
y cristiana, y luego reconciliación nacional consensuada), y obedecen explícitamente 
a una nueva tentativa de ahogar al indígena en el largo y tranquilo río de la historia 
nacional chilena. A los historiadores de comienzos del siglo XX, que veían en el ma- 
puche contemporáneo a un araucano degenerado, y en el araucano del siglo XVI un 
precursor del genio chileno, los investigadores de esta nebulosa se oponen presentando 
a un indígena invisible que habría resistido a los ejércitos, pero no a las tentaciones de 
la civilización occidental? Así, Villalobos se permite terminar su estudio sobre la guerra 
y la paz en la Araucanía de la siguiente manera: 
[...] resulta equivocado pensar que los araucanos debieron. ser sometidos. Lo que hubo fue 
una asimilación y penetración espontáneas, que determinaron cambios en los indígenas y 
llevaron a estos a reducir su resistencia y, finalmente, a aceptar de alguna manera la intromi- 
sión hispana y chilena. No fue la lucha la que determinó el sometimiento, sino una red de 
intereses comunes, en que cada uno sacaba ventajas para sí. Las armas habían fracasado mil 


veces; la paz, en cambio, fue el factor decisivo de la integración gradual, * 


Y dispara un nuevo dardo a los historiadores pasados de moda o mistificados y a los 


etnólogos románticos e ingenuos que habrían abusado de una tradición oral tan falaz 


como exagerada: 


7 Sobre este tema remitimos al artículo de Chihuailaf y Marimán (1992: 109-126) que da cuenta de la 


historia del indigenismo en Chile. 
8 Villalobos et al., 1989: 30. 
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Bajo el régimen republicano continuó la compenetración de chilenos y araucanos en una paz 
apenas interrumpida por estallidos pequeños y esporádicos, preparándose así la incorporación 


plena de la Araucanía.? 


Encontrándose el campo de batalla más o menos delimitado (ya que, detrás de la 
civilidad de rigor en los intercambios científicos, se escucha el rugir de una verdadera lu- 
cha por la representación legítima del mundo), intentemos descortezar las proposiciones 
elaboradas por esta corriente. 

La primera constatación de los Estudios Fronterizos es que el aspecto guerrero de 
los contactos hispano-indígenas ha sido exagerado. Con el fin de deconstruir este mito y 
aportar la prueba estadística de la validez de esta refutación, Villalobos hace el recuento del 
número de enfrentamientos bélicos y evalúa el grado de violencia del periodo que va des- 
de 1551 a 1881." Los gráficos que construye muestran una neta reducción de la cantidad e 
intensidad de los conflictos guerreros en la medida en que se avanza en el tiempo. Así pues, 
mientras se observa que durante las primeras décadas de la conquista los enfrentamientos 
son casi permanentes y las rebeliones masivas o generales, se puede notar que al progresar 
el siglo XVII, los periodos de paz se alargan y disminuyen las explosiones guerreras efec- 
tuadas por grupos rebeldes. Los siglos XVIII y XIX son mostrados ampliamente como 
tiempos de paz en los que los conflictos armados son muy escasos, movilizan a muy pocas 
personas y se desenvuelven en espacios geográficos extremadamente reducidos. 

A partir de esto, Villalobos elabora una clasificación de la historia en dos periodos. 
El primero, de guerra, que va desde los primeros tiempos de la conquista hasta el levan- 
tamiento general de 1655. El segundo, de paz o de convivencia pacífica, que comienza 
inmediatamente después de esta rebelión y termina en 1883 con la incorporación final 
de la Araucanía al territorio del Estado nacional chileno. 

Durante el primer periodo, Villalobos plantea que las relaciones hispano-indígenas se 
caracterizan de manera general por su carácter violento, aunque estima apropiado distin- 
guir por lo menos dos subperiodos. El primero, que va desde 1550, penetración de los 
conquistadores en la Araucanía, hasta 1598, fecha de la segunda gran rebelión indígena 
que conlleva la destrucción de las ciudades ubicadas al sur del río Biobío y la consecutiva 
retirada de las fuerzas españolas al norte de este mismo río. El segundo, que va de 1598 
a 1655, fecha de otro levantamiento general. En lo concerniente al primer subperiodo, 


Villalobos afirma: 


9 Villalobos et al., 1982: 180. 
10 Villalobos et al., 1989: 7-30. 
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Durante la primera etapa, iniciada en la época de Pedro de Valdivia, los castellanos alber- 


garon el propósito de conquistar la Araucanta y con ligereza diseminaron sus pocas fuerzas 


en varias ciudades. Les movía principalmente, el deseo de explotar los lavaderos de oro [...], 


disponer de una abundante población aborigen para las encomiendas y adueñarse de tierras 


muy fértiles. 
[a] | 
Anualmente se repetía un ciclo de forma persistente: al llegar el buen tiempo, las ciudades y 


el gobernador aprestaban sus fuerzas, enganchando hombres y reuniendo alimentos y recur- 


sos variados. En cuanto disminuían las lluvias, hacia el mes de noviembre, iniciaban la cam- 
paña contra los indígenas más hostiles. Los naturales por su parte, también se preparaban 


y con toda decisión presentaban batalla, tendían emboscadas o atacaban de sorpresa algún 


fuerte o destacamento antes que las tropas españolas estuviesen en condiciones de operar. 
Junto con combatir a las huestes araucanas, el ejército realizaba una guerra de devastación; 
su paso quedaba marcado por cadáveres de ancianos, mujeres y niños, rucas incendiadas, en- 


seres destruidos y sementeras arrasadas. Los hombres jóvenes eran muertos o se les mutilaba 


atrozmmente a manera de escarmiento, ** 


Retomando las conclusiones de historiadores precedentes, principalmente las de 
Jara, Villalobos adelanta entonces las razones del fracaso de esta primera iniciativa de 
conquista: 

Esta forma de lucha y la conquista de Arauco fracasaron por dos razones básicas, sín contar 

el poder defensivo de los indios: la caída de la producción de oro y la mantención de la lucha 

mediante una tropa colectiva de tipo señorial, basada en la obligación de los vecinos de acudir 

a la defensa de las ciudades y su territorio. No hubo como mantener la guerra y, en medio 


de un cuadro de pobreza y abatimiento, todo se derrumbó.” 


Señalemos de pasada, aunque volveremos luego sobre esto, que el “poder defensivo” 


de los indígenas es apenas mencionado en el desvío de una frase. No existe ningún de- 


sarrollo sobre la organización guerrera de los reche ni intento de análisis de la estructura 


11 Villalobos et al. 1982: 19. 


12 Tbíd.: 19. En una obra reciente, Villalobos desarrolla más ampliamente las razones del fracaso de la con- 
quista española. Sin embargo, no proporciona ningún elemento de análisis que no haya sido mencionado 
por algún otro historiador (1995: 44-53). Queremos señalar que este nuevo libro constituye en realidad 


la segunda parte de una obra anterior del mismo autor (1992). 


— 207 — 


Historia del Puebl 


sociopolítica de estos indígenas que luchan, es cierto, ¡“con gran determinación”! La 
ausencia de los indígenas y de un análisis riguroso de la sociología mapuche en este tex- 
to programático será una de las características permanentes de los trabajos de la Nueva 
Historia fronteriza dominante. 

En lo que concierne al segundo subperiodo, que cornienza inmediatamente después 
de la rebelión general de 1598, en la cual, por segunda vez, un gobernador español es 
muerto, Villalobos escribe: 

La segunda etapa de la guerra activa ocupa toda la primera mitad del siglo XVII y culmina 

con el levantamiento de 1655. Se planteó entonces la estrategia del fracaso: había que desis- 

tir por el momento de la conquista de la Araucanía, los indios debían quedar en libertad y 

una línea defensiva marcaría la separación. [...] Si prescindimos de la “guerra defensiva” o 

penetración religiosa, que se ensayó entre 1612 y 1626, cuyos efectos carecieron de signifi- 

cado real, el fenómeno más destacado en el curso de la guerra fue la esclavitud de los indios. 

Cada incursión en el territorio araucano dejaba un buen número de prisioneros, que al ser 


vendidos como esclavos deparaban. ingresos adicionales a sus captores. ** 


Y para conceder de vez en cuando sentimientos hacia estos indígenas, bastante 
ausentes en la reconstrucción histórica y una vez más sujetos a las turbulencias de una 
historia en la que había cada vez más narices cortadas y mujeres violadas," agrega: 

A causa de estas modalidades crecía la indignación de los nativos y se redoblaba su belicosi- 


dad: la lucha se hacía más cruel y odiosa.** 


Es pertinente hacer varios alcances respecto a la interpretación de este segundo 
periodo. Para comenzar, Villalobos y los otros historiadores de los Estudios Fronterizos 
no aportan nada nuevo en cuanto al desarrollo de la guerra de Arauco que los trabajos 
de Guevara, Arana, Encina o Jara no hayan abordado o analizado antes. Hay que precisar 
además que ni en la primera publicación ni en los estudios ulteriores, los investigadores 


se dedicarán al estudio de los primeros tiempos de la conquista. El primer siglo de la 


13 En ninguna de las obras del jefe de línea de los Estudios Fronterizos será realizado el análisis de la so- 
ciedad reche. A lo más aparecen de vez en cuando consideraciones generales que dicen más sobre la 
concepción que tiene este historiador de las sociedades “de menor cultura” (Villalobos et al., 1982: 179) 
que sobre las sociedades mismas (ver 1995: 46 y 53). 

14 Villalobos et al., 1982: 19-20. 


15 Volveremos más adelante sobre la significación de estas marcas efectuadas por los españoles en los cuerpos 


de los rebeldes. 
16 Villalobos et al., 1982: 21. 
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presencia española es aquel de la guerra a ultranza, y toda la maquinaria colonial parece 
conspirar en una misma dirección, sin que aparezca ninguna contradicción. Luego, se 
observa que los reche están una vez más ausentes del escenario histórico. La organización 
social de los aborígenes a la llegada de los españoles no ha sido, prácticamente, abordada. 
Tampoco se tiene la más mínima idea de lo sucedido con estos grupos en las décadas 
que sucedieron, cuando se inicia el segundo subperiodo. Y aunque el sentimiento de 
Villalobos hacia los mapuche, “indignados” y hasta “ultrajados” por tantas crueldades, es 
loable, no considera las transformaciones que sufrieron ni las estrategias de resistencia 
desarrolladas por las poblaciones autóctonas. Un tercer comentario crítico: la “guerra de- 
fensiva” es marginada de forma lapidaria al ser juzgada como desprovista de significación. 
No obstante, veremos que la iniciativa de “guerra defensiva” y la entrada en escena de los 
jesuitas tendieron precisamente a poner en cuestión el dispositivo de conquista a nivel de 
sus mismos fundamentos. 

El segundo gran periodo que distinguen los historiadores de los Estudios Fronterizos 
es el de la “paz fronteriza”. Es en este terreno donde los investigadores más se distinguen 
por la originalidad de sus análisis. A partir de la segunda mitad del siglo XVII, las armas 
fueron silenciadas. Fueron remplazadas por una serie de contactos pacíficos que, vía el 
comercio, la misión y el parlamento, hicieron que, poco a poco, se configurara un espacio 
fronterizo en cuyo seno se desarrollaría un complejo juego de mestizaje, aculturación y 
transculturación. Es partiendo de esta vida fronteriza que se vuelve posible aprehender lo 
que tiene lugar durante los siglos siguientes, y es precisamente a la reconstrucción de este 
espacio fronterizo que se dedicarán los principales representantes de esta corriente. 

Ahora bien, ¿qué entienden estos investigadores por la noción de frontera? Según 
Villalobos, la frontera representa el espacio en el cual dos pueblos con culturas diferentes 
se encuentran y cohabitan durante largos años, facilitando así el traspaso de elementos 
culturales de una sociedad a otra y permitiendo la influencia recíproca de los “actores” 
allí presentes. Pero la frontera no es solo eso. Pues esta parece existir solo cuando una de 
las dos culturas es más “avanzada” que la otra, ya que: 

En suma, la historia de las fronteras es una historia de la vida en aquellas regiones donde el 


hombre blanco y los pueblos menos desarrollados enlazaron cuerpos y culturas, K 


Por otra parte, pareciera que la frontera no se forma únicamente en periodos de paz, 
aun cuando la ausencia de conflictos guerreros permita una circulación de interacciones 


mucho más ricas e intensas: 


17 1995:9. 
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Es preciso definir las fronteras, entonces, como las áreas donde se realiza la ocupación de 
un espacio vacío o donde se produce el roce de dos pueblos de cultura muy diferente, sea en 
forma bélica o pacífica. 

La frontera [...] debe ser entendida [...] como las áreas donde al impulso de la expansión 
europea se han presentado fuertes desniveles culturales y económicos identificados con domi- 


nadores y dominados. ** 


Saquemos de estas definiciones dos enseñanzas principales. Primero que nada, 
para que haya frontera, tiene que existir una diferencia cultural. Luego, esta diferen- 
cia conduce siempre a una jerarquía entre las sociedades o culturas en copresencia. 
A partir de ahí, los “roces” de la vida cotidiana llevarán a que ambas sociedades se 
influencien recíprocamente y se transformen cultural y socialmente. Con la ayuda de 
las diversas comunicaciones, del surgimiento de un interés de intercambiar pacífica- 
mente y de la reducción de la diferencia cultural, la amenaza de guerra se aleja pro- 
gresivamente, dejando lugar a un “espacio fronterizo”, ciertamente en tensión, pero 
globalmente pacífico. La paz que ha permitido el tejido de redes de intercambio de 
las cuales cada uno de los protagonistas saca provecho, se encuentra reforzada a través 
de una causalidad circular por aquello que la misma ha contribuido a crear. Según 
los investigadores de los Estudios Fronterizos, el mundo estaría entonces conformado 
por una multitud de fronteras y la historia de los encuentros podría circunscribirse 
precisamente a la historia de estas. 

Destacamos que la problemática de los Estudios Fronterizos se acerca sensiblemente 
al debate que sostuvieron las disciplinas antropológica e histórica en torno al tema de la 
aculturación. Esto constituye una innovación notoria en el campo de los estudios arau- 
canos. Por otro lado, se observa que el acercamiento en términos de jerarquía de cul- 
turas, claramente teñido de evolucionismo, conduce a ciertas ausencias sorprendentes y 
aporías. En efecto, si seguimos literalmente las proposiciones de Villalobos, tendríamos 
derecho a esperar no solamente un análisis de los procesos de aculturación que afecta- 
ron a los indígenas, sino que también a los que fueron sufridos por los españoles. Nada 
de eso ocurre. El contacto pacífico y la influencia que podríamos creer recíproca en 
realidad solo conducen a la absorción de la cultura jerárquicamente inferior por parte 
de la más evolucionada o, si se quiere, desarrollada. De manera que la frontera es ahora 
el lugar, no de una interacción, sino de la disolución progresiva de la entidad indígena. 


Algo tan evidente para los representantes de esta corriente historiográfica que en lugar 


18 Villalobos et al., Ibíd, 1982: 15. 
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de demostrar como los indígenas fueron transformándose para resistir mejor, buscarán 
percibir los signos de la “ladinización” u occidentalización. 

Parece, por otra parte, justificado preguntarse cómo se ordena en esta nueva histo- 
ria la oposición entre dominantes y dominados. Nos parece, desde este punto de vista, 
que los investigadores de los Estudios Fronterizos confunden dos niveles de análisis sin 
lograr medir los parámetros de ninguno. Si existe un hecho certero en la historia de la 
Araucanía, es que la población mapuche no fue dominada o reducida. A partir de este 
hecho nos parece dificil hablar de españoles como dominantes y de mapuche como 
dominados, tal como se puede inferir de la definición de frontera anteriormente citada. 
Que haya habido múltiples intentos de dominación por parte de los españoles hacia 
los mapuche es algo que nos parece indiscutible. Sin embargo, pareciera que los repre- 
sentantes de esta corriente historiográfica ven dominantes donde no los hay y que, a la 
inversa, no ven voluntad de dominación cuando evidenternente esta actitud atraviesa 
toda la historia de las relaciones hispano-mapuche. Citemos lo que escribe el mismo 
Villalobos respecto al establecimiento de una frontera fortificada sobre los bordes del río 
Biobío después de la rebelión indígena de 1598: 

Desde aquel momento se renunció a la incorporación del territorio araucano y los indios 

quedaron dominando sin contrapeso en la comarca del sur del río Biobio. [...] Comenzaba 

de esta manera un proceso de apaciguamiento y la existencia de una vida fronteriza rica en 


significado para los dos pueblos protagonistas.” 


Aunque compartimos la preocupación de estos autores de tomar eù cuenta la vida 
fronteriza, no nos parece exacto afirmar que a partir de la rebelión de 1598 las autori- 
dades españolas renunciaron a la incorporación del territorio araucano, pues, a pesar de 
la transformación de los medios y modalidades de conquista, la voluntad de dominación 
y de incorporación se mantuvo por completo. Es en este sentido que afirmamos que 
los partidarios de los Estudios Fronterizos tienden a confundir dos fenómenos que 
conviene, a muestro juicio, distinguir. Por un lado, aquel (cierto e importante de estudiar, 
obviamente) de las relaciones e intercambios fronterizos. Por otro, el de la voluntad de 
dominación y las estrategias desarrolladas para reducir a los indígenas que vivían más allá 
de la frontera que venían a comerciar o parlamentar. Encontramos este malentendido en 
los trabajos de la historiadora Luz María Méndez, al escribir lo siguiente: 

En el siglo XVII la sociedad fronteriza se desarrolló en un ambiente donde primaron las 


relaciones de paz. Los antagonismos de otrora, la belicosidad y la guerra empezaron a ser 


19 Ibíd.: 178. 


AL 


Los bencedores 


desplazados por la convivencia pacífica. Ese ambiente de mayor paz y estabilidad permitió 
que los distintos grupos sociales residentes en la frontera, como eran los criollos, españoles, 
mestizos, mulatos, negros e indios, ajustaran entre sí un modo de convivencia y distintas 


formas de relación? 


A este respecto, nos parece que al querer escapar demasiado del mito de la guerra 
permanente, los partidarios de los Estudios Fronterizos, encerrados en una concepción 
reductora del poder y de la dominación, prestaron poca atención a los nuevos medios, 
más sutiles, de la dominación del territorio y de la población reche.* Además, se des- 
prende que la interpretación en términos de paz y de compenetración progresiva se 
encuentra en gran parte condicionada por el postulado según el cual ahí donde haya di- 
ferencia cultural habrá jerarquía de culturas. Jerarquía se define tanto por la superioridad 
de los productos técnicos y culturales como por el lugar ubicado en una supuesta línea 
evolutiva de la historia de las sociedades. De modo que si llevamos este razonamiento 
a término, los indígenas hubieran sido dominados de manera, a fin de cuentas, lógica 
en un espacio-tiempo de paz (la frontera entre los siglos XVII y XIX) propicia para la 
influencia aculturadora de la sociedad hispano-criolla. Ahora, por nuestra parte, demos- 
traremos no solo que es inapropiado hablar de paz cuando sigue existiendo voluntad 
de dominación y de subordinación mediante la utilización de la misión, del comercio, 
del parlamento y de las escuelas de indios, sino que además los mapuche no fueron en 
ningún caso dominados durante el periodo colonial, pues, bastante lejos de haber per- 
dido su especificidad sociocultural, los indígenas fueron propulsados, mediante los con- 
tactos, hacia un proceso de profunda redefinición identitaria y de reestructuración. Así, 
al basarse en postulados criptoevolucionistas y jerárquicos, ¿pueden los representantes 
de los Estudios Fronterizos pensar el cambio de una forma distinta al de la disolución 
de la entidad e identidad indígenas? Lo hayan o no deseado, los representantes de esta 
corriente tendieron a cumplir una función que la disciplina histórica siempre ha tenido 
dificultades de evitar,” a saber: demostrar cómo esta gran unidad nacional que confor- 
ma Chile viene desde tiempos lejanos y hasta qué punto el Estado nación ha sobresalido 


en el arte de integrar y asimilar sin pasar a llevar las poblaciones de orígenes culturales 


20 Ibíd.: 171. 

21 Se encuentra esta confusión en el estudio de Jorge Pinto Rodríguez sobre las misiones. Este autor consi- 
dera, en efecto, que en un “espacio fronterizo” de paz, los conflictos se deben no a una voluntad de con- 
quista (espiritual, política, jurídica), sino a las “diferencias de desarrollo cultural” entre las dos sociedades 
copresentes (Pinto Rodríguez et al., 1988: 23-24). 


22 Remitimos sobre este tema a Foucault, 1991. 
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diversos. Esta voluntad de reinterpretar la historia de la nación chilena bajo la vara de la 
noción de frontera, en un estilo muy turneriano de fines del siglo XIX, entendida como 
un espacio de “mestizaje orientado”, de confrontación entre civilización y barbarie, 
de ocupación de espacios vacíos y de formación de un nuevo espíritu de la nación, se 
encuentra claramente enunciada por Villalobos al afirmar: 
Las áreas fronterizas han sido, en mayor o menos grado, escenarios del proceso de mestizaje, 
que determinó la conformación racial de la nación (sic). Junto con la mezcla de sangres se 
produjo la transculturación, manifestada en el lenguaje, las formas de religiosidad y las 
costumbres; aunque la cultura dominante ha tenido una influencia avasalladora que ha 
relegado muchos aspectos autóctonos al rincón de lo anecdótico. [...] Durante las actividades 
Jronterizas hubo clara consciencia individual y colectiva de estar en una tarea constructiva 
importante, y una vez que el éxito coronó los esfuerzos, la satisfacción y el recuerdo prolon- 
garon esa consciencia. Un sentimiento épico anidaba en el espíritu de los protagonistas y en 
la nación entera, que vio en las empresas de frontera una realización decisiva para el destino 
de Chile, Esa impresión ha perdurado y ha sido un cariz significativo en el desarrollo del 


sentimiento nacional, tan ligado a la historia territorial,” 


La búsqueda exaltada de una identidad mestiza (aunque dominantemente europea, 
a eso nos referimos con “mestizaje orientado”) se realiza en detrimento de un análisis 
de la realidad autóctona, ya que toda la energía es movilizada hacia la reconstrucción de 
una identidad nacional que, paradójicamente, preexistiría a sí misma.?* Se comprende 
entonces por qué los Estudios Fronterizos hablan de incorporación pacífica de la Arau- 
canía mediante asimilación progresiva y espontánea de los mapuche al Estado nación 
chileno, aun cuando se sabe hasta qué punto la llamada “pacificación de la Araucanía” 
fue mortífera y estuvo en el origen de todas las violencias y dominaciones, tanto físicas 


como simbólicas.” Finalmente, el hecho de postular, más que demostrar, la asimilación 


23 1982: 16-17, 

24 Villalobos escribe de hecho: “No debe perderse de vista el sentido verdadero de nuestra existencia fron- 
teriza, en cuanto ha implicado grandes tareas nacionales que explican mucho de nuestro pasado, pero 
todo fue dentro del proceso constructivo de una nación marcadamente unitaria” (ibíd.: 17-18). Para otros 
ejemplos de esta voluntad de mostrar la profundidad temporal de la nación chilena y que, en suma, “la 
guerra de Arauco no tuvo lugar”. Remitimos a León Solís (1992a) y Orellana Rodríguez (1992). 

25 Ver Bengoa, 1985. Debemos señalar que una cierta cantidad de historiadores que estuvieron en el origen 
de la corriente de Estudios Fronterizos la fueron progresivamente (y hasta públicamente) abandonando. 
Es principalmente el caso de Jorge Pinto Rodríguez, cuyos últimos trabajos demuestran que es absoluta- 
mente erróneo hablar de “paz fronteriza” para el periodo republicano (1992a: 85-126, y 1996: 83-115). 


Remitimos también a los siguientes estudios: Zapater, 1992; Casanova, 1994. 


Los bene 


Historia del Pueblo Map 


Colonial 


de los indígenas a la comunidad nacional, lleva a algunos de estos historiadores a in- 
terpretar el movimiento social indígena actual como el producto de una manipulación 
orquestada por unos dirigentes deculturados y unos indianistas cosmopolitas que ponen 
en peligro tanto la integridad territorial como la soberanía nacional, Contribuye por lo 
tanto a construir una historia nacionalista de la nación y tiende a invisibilizar los meca- 
nismos de subordinación, dominación, subalternización y de imposición violenta de un 
orden socioterritorial e ideológico a los cuales los indígenas fueron sometidos desde su 
derrota militar en las postrimerías del siglo XIX. 

Notemos finalmente un último punto. Aunque el estudio de las relaciones fronte- 


rizas es incontestablemente uno de los más instructivos para poder comprender, de una 


manera distinta a la del prisma guerrero, los contactos hispano-indígenas y la génesis 
de las identidades mestiza y criolla, parece ser que la concepción de frontera tomada 
de la historiografía estadounidense del siglo XIX y de la primera parte del siglo XX ha 
tenido una influencia nefasta sobre la percepción del problema indígena; pues, quiéralo 
o no Villalobos, describe la frontera como un espacio movedizo que avanza progresiva- 
mente integrando y civilizando a los indígenas. De ahí a decir que los indígenas fueron 
absorbidos pacíficamente no hay más que un paso, el cual los partidarios de los Estudios 
Fronterizos dieron sin vacilar. 

Ahora, ¿en qué consiste el segundo periodo de cohabitación pacífica?: 

Con la rebelión de 1655, el comercio de indios sufrió un golpe, aunque no desapareció 

del todo. La resistencia indígena impidió la captura en los añios inmediatos y las fuerzas 

hispano-criollas demostraron menor actividad. [...] Se inicia, entonces, la etapa de apaci- 

guamiento, que se consolidaría en el siglo y medio de vida colonial que aún restaba y que 

se prolongaría hasta la incorporación definitiva. Dentro de una concepción amplia, deja de 


haber guerra, que es reemplazada por las relaciones pacíficas.?* 


Este segundo periodo de paz se caracteriza por un comercio intenso y regular, la 
compra y venta de mujeres y niños por parte de los indígenas, el mestizaje y las uniones 
furtivas, las actividades misioneras, el nombramiento de capitanes de amigos y comisarios 
de naciones encargados de relacionarse con las comunidades indígenas y, finalmente, la 
realización regular de parlamentos, “[...] aunque a ellos asistían los caciques y sus moce- 
tones no tanto por verdaderas intenciones de paz como por disfrutar de las descomu- 


nales borracheras y comilonas pagadas por el real sivuado”.” Si obviamos lo que, según 


26 Villalobos, 1982: 21. 
27 Ibid.: 21. 
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Villalobos, motivaba a los indígenas a asistir a las reuniones políticas (¡las borracheras y 
comilonas a bajo costo!), se destaca que las nuevas y pacíficas relaciones descansan sobre 
un cierto número de instituciones, tales como el comercio, la misión, el parlamento y 
los mediadores políticos. Ya instalado el marco de la cohabitación pacífica, las rebeliones 
generales del siglo XVII son ahora interpretadas por estos historiadores como acciden- 
tes resultantes de la tensión creada necesariamente por una situación de frontera. Más 
precisamente, los levantamientos araucanos son percibidos, sea como resultado de los 
excesos por parte de individuos (hispano-criollos o mestizos) poco escrupulosos, sea 
como la consecuencia de una política de contactos llevada a cabo de manera imperfecta 
o mal entendida por los indígenas. 

Así, Méndez afirma que la rebelión de 1766 no constituye más que una mancha en 
la “convivencia pacífica en la frontera araucana en esta centuria”, aunque haya expli- 
cado, líneas antes, que es en razón de la voluntad española de agrupar a los indígenas 
en poblados que hubiera estallado la rebelión. En la presentación que hace de un do- 
cumento anónimo del siglo XVII que trata de los levantamientos indígenas, Méndez 
escribe incluso que: 

[...] En este sentidose pueden destacar algunos aspectosdel mayor interés, como la descrip- 

ción que hace de la política urbanizadora, también llamada de “poblaciones”, que se proyec- 


tó hacia 1764 para lograr la definitiva pacificación de los indios araucanos.? 


Tan solo esta afirmación tendería a probar que la voluntad de dominación de los 
indígenas no había, en ningún caso, desaparecido y que solamente habían cambiado los 
medios utilizados. 

Parece entonces totalmente justificado preguntarse por el tipo de paz del que aquí se 
trata, pues, para Casanova, la voluntad de arrinconar a los indígenas en pueblos (1765-- 
1766) tampoco constituiría un intento de someterlos, sino más bien un simple exceso 
dentro de un contexto de relaciones pacíficas.?? Hubiera ocurrido algo similar con el 
levantamiento mapuche de 1723, cuya razón se habría encontrado, según esta historia- 
dora, en la actividad deshonesta de ciertos españoles sin escrúpulos que no respetaron las 
reglas tácitas del comercio establecidas entre las dos sociedades. Por lo demás, pareciera 
que este levantamiento no habría sido tan importante como se cree y que todo hubiera 
vuelto al orden luego del Parlamento de Negrete de 1726. 


Ahora bien, ocurre precisamente que el Parlamento de Negrete es importante en 


28 Anónimo, 1984. 
29 1987:105. 
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la medida exactamente inversa de lo que exponen los representantes de los Estudios 
Fronterizos. Veremos en efecto que durante esta asamblea los españoles formularon 
las primeras proposiciones en cuanto al control de los intercambios hispano-indígenas 
y que fue en esta misma época que el comercio se transformó en algo más que una 
simple operación económica, si es que alguna vez lo fue. El comercio es desde enton- 
ces pensado como un medio de una política global de civilización y de vigilancia. Los 
artículos del tratado firmado en esta asamblea expresan la voluntad del gobernador de 
definir ciertas reglas y tienden a mostrar que, bajo la apariencia de una paz ilusoria, 
desea imponer un marco jurídico así como un espacio estático que permitiera hacer 
entrar el comercio indómito en el marco de una economía formal. La paz que busca- 
ban las autoridades españolas no era cualquier paz. Los dispositivos puestos en práctica 
para cuadricular poco a poco la Araucanía no dejan de tener significación y no revelan, 
como lo piensan los autores de los Estudios Fronterizos, una voluntad de tener tranqui- 
lidad por el lado de los indígenas rebeldes. Cada una de las asambleas ofrece a las fuerzas 
públicas una oportunidad de tejer una tela jurídica (¿quién, por ejemplo, debe castigar 
el robo de ganado en la frontera?), definir normas (¿cómo debe realizarse el comercio?) 
o incitar actos (¿quién puede y debe pedir misioneros o enviar sus hijos a la escuela de 
indios?) que impliquen avanzadas en tierra indígena. 

Es pertinente, al fin, preguntarse si las rebeliones recurrentes, aunque apartadas en 
el tiempo, no serían justamente la consecuencia de la voluntad creciente de dominio 
de la fuerza pública española en territorio mapuche. Los levantamientos deben ser per- 
cibidos no como tropiezos dentro de la “convivencia pacífica fronteriza”, sino como 
resistencias y reacciones de los indígenas a la presión creciente de los hispano-criollos. 
Sin olvidar, finalmente, que los mapuche tenían también sus propias motivaciones para 
participar en los parlamentos y para buscar asegurar cierta quietud de este lado de los 
Andes. Y aunque, como escribe Villalobos, la evangelización tuvo escaso éxito, ¿nos he- 
mos preguntado acaso por qué los indígenas pedían misioneros y querían bautizarse? Y 
la política de conversión emprendida por los españoles, ¿no hubiera tenido como efecto en 
los indígenas la producción de una dinámica de conversión política? Son algunas preguntas 
cruciales para la comprensión de las dinámicas sociohistóricas fronteriza y mapuche que 
la perspectiva adoptada por los representantes de los Estudios Fronterizos no permite 


abordar, pues el sujeto indígena se encuentra definitivamente ausente.’ 


30 Volveremos a tocar ampliamente este punto en las páginas siguientes. 
31 Los mismos autores de los Estudios Fronterizos reconocen que la cara indígena de esta relación hispa- 


no-mapuche queda por ser estudiada. Ver al respecto Casanova, 1987: 106; Pinto Rodríguez et al., 1988: 
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2.2. Las instituciones de la “paz fronteriza” 


Luego de esta sucinta presentación de la periodificación propuesta por los Estudios 
Fronterizos, conviene interrogarse sobre el sentido dado a cada una de las instituciones 
a través de las cuales se tejieron las relaciones pacíficas de la frontera. 

La institución misionera es definida de la siguiente manera: 

Fue la Compañta de Jesús la que se ocupó preferentemente de la evangelización, Sus sacer- 

dotes establecieron misiones en el sector de la frontera y también en el interior del territorio 

araucano. Llevaron una vida de grandes sacrificios y no pocos riesgos, aunque en general fue- 
ron respetados por los naturales. [...] Fuera del espacio religioso, las misiones desempeñaron 
un papel como lugar de encuentro en la vida fronteriza. Los sacerdotes criaban a los niños 
indígenas, medicinaban a los enfermos y acogían a los viajeros. Mercaderes, aventureros, 


caciques y destacamentos del ejército solían concurrir a las misiones, 


Esta descripción idílica de la institución misionera deja evidentemente de lado 
todo el sistema de obligaciones que los misioneros impusieron a “sus indios”. Tampoco 
muestra de qué manera la misión se integraba a una nueva forma de poder, en la cual 
se apuntaba a civilizar al indígena para mejor controlarlo y hacerlo trabajar. Olvida 
finalmente pronunciarse sobre la manera como los mismos indígenas usaban a los mi- 
sioneros con fines políticos y económicos. Veremos incluso que muy a menudo eran los 
indígenas quienes tenían “sus misioneros” y no a la inversa. El acercamiento de Jorge 
Pinto, historiador que se encuentra en los márgenes de los Estudios Fronterizos, es 
mucho más rico en cuanto a sus aportes. Este historiador trata, en efecto, de demostrar 
en qué medida la obra misionera conllevaba la amenaza de etnocidio, Insiste además 
en las diferencias existentes entre las concepciones franciscana y jesuita en cuanto a la 
naturaleza del indígena y a los medios de conquista espiritual. Según él, los franciscanos 
percibieron al indígena como un individuo “terminal” del cual no se podía esperar 
ninguna mejora. Los jesuitas, en cambio, vieron en el mapuche un ser en evolución, 
susceptible de progresar. Pinto observa además que las misiones cumplieron, a partir de 
lo que los mismos jesuitas relatan, una doble función de vigilancia y de penetración de 
los territorios indígenas. Sin embargo, en la medida en que este autor considera que esta 
institución adquiere sentido en un espacio de paz fronteriza, no logra vislumbrar en ella 


la marca de un nuevo tipo de saber/poder.* 


27-28, y Méndez Beltrán, 1994: 12, n. 11. 
32 Villalobos, 1993: 96. 
33 Ver Pinto Rodríguez, 1988, 1991, 1992b, y Pinto Rodríguez et al., 1988. 
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La segunda institución fronteriza, el parlamento, es vista a la vez como lugar de arre- 
glo de conflictos y como un dispositivo permanente para atraer a los indígenas (mediante 
la distribución de regalos y de vino) a fin de que la paz no sea perturbada. Méndez tien- 
de, al menos, a considerarlo como uno de los medios que permitieron a los españoles 
inmiscuirse en los asuntos indígenas. Pero una vez más, el marco interpretativo global 
que hace de la paz la característica principal de este segundo periodo, le impide percibir 
en estas asambleas algo distinto que una institución neutra y de libre comunicación entre 
dos protagonistas que se acercan uno a otro progresivamente. Así, veremos que además de 
constituir un espacio de diálogo intercultural, estas reuniones políticas conforman una de 
las piezas maestras de una nueva estrategia de sujeción y vigilancia,” ya que son la opor- 
tunidad para las autoridades de acumular informaciones capitales sobre la organización 


política y territorial de las zonas aún no sometidas y sobre las cantidades de indígenas 


rebeldes que las habitan. Estas reuniones hispano-indígenas debían también permitir el 
establecimiento progresivo de una norma jurídico-política homogénea en el seno de los 
grupos independientes del sur del Biobío.Y aunque el parlamento no es, evidentemente, 
la guerra, constituye un formidable instrumento de vigilancia y tiene como objetivo, en 
último término, cuadricular el espacio para mejor apropiarse de él. 

La tercera institución que contribuye a la estructuración de las relaciones en este es- 
pacio fronterizo de paz es la de los tipos fronterizos. Están comprendidos bajo este término 
los individuos o grupos (lenguaraces, intérpretes, capitanes de amigos, comisarios de na- 
ciones) que cumplen el rol de mediador entre las sociedades hispano-criolla y mapuche. 
El texto programático de Villalobos sobre los “tipos fronterizos” representa incontesta- 
blemente un aporte a la historia de los procesos de comunicaciones interculturales y 
anticipa sin ninguna duda los desarrollos más recientes sobre el rol capital de los passeurs 
(o intermediarios) en las dinámicas de mestizaje. Es, en efecto, en el marco de su estudio 
sobre los “tipos humanos fronterizos” que este historiador mejor percibe lo que se juega 
en la frontera. Invita, por ejemplo, a emprender investigaciones en profundidad sobre los 
intérpretes o lenguaraces, en su mayoría mestizos, cuyas actividades se muestran decisivas 
en el desarrollo de la empresa de conquista y en el conocimiento de la sociedad indígena 
por parte de las autoridades españolas. Insiste sobre la manera en que estos individuos, 


generalmente bilingües y agudos conocedores del territorio y las costumbres indígenas, 


34 Méndez Beltrán, en un estudio que trata sobre los parlamentos, proporciona de hecho todos los elemen- 
tos necesarios que permiten llegar a esta conclusión (1982: 107-173). Los acuerdos de la junta de guerra 
previa al parlamento de 1726 manifiestan claramente la voluntad de los españoles de extender su dominio 


(jurídico, religioso, económico y político) a los territorios mapuche del interior (ibíd.: 126-127). 
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cumplen el rol de intermediario cultural y de correa de transmisión de las voluntades 
del poder español. Señala finalmente que son a veces considerados farautes” y que se les 
acusa a menudo de llevar a cabo un doble juego que se encontraría en el origen de la 
inestabilidad de la frontera.” Villalobos señala, por lo demás, que los indígenas otorgan 
también una gran importancia a la elección de los intérpretes durante el segundo perio- 
do, en el cual los parlamentos toman la forma de lo que el historiador Leonardo León 
llama “el pacto colonial hispano-indígena”.* Y si bien Villalobos no traza en su estudio 
el bosquejo de las investigaciones venideras, se desprende que los traductores, por sus 
funciones y sus recorridos individuales, hicieron circular, al precio de reformulaciones y 
compromisos, las ideas entre las poblaciones y culturas. 

Pero los intérpretes se encuentran muy lejos de ser los únicos agentes aculturadores 
y aculturados de la frontera. Villalobos señala que el cargo de capitán de amigos, creado 
con el fin de mantener un contacto regular con los grupos indígenas independientes, 
coincidió con un profundo proceso de mestizaje sociocultural. Y aunque no se conoce 
bien el origen de este cargo (es en 1602 que aparece mencionado por primera vez un 
capitán de amigos en los contingentes del ejército),% se observa al menos que habría 
adquirido toda su dimensión a partir del último cuarto del siglo XVII. El rol del capitán 
de amigos es el de velar por el respeto de los acuerdos firmados durante los parlamentos 


y de estar, según los propios términos de Pedro de Córdoba y Figueroa, “atento a lo que 


35 “El que lleva y trahe mensajes de una parte a otra entre personas que estan ausentes ú distantes, fiandose 
entre ambas partes de él. Se llama también el que declara y traduce lo que hablan dos personas en su len- 
gua, sin entenderse el uno al otro. En estilo familiar se entiende por el que es principal en la disposición 
de alguna cosa, y mas comunmente por el entremetido y bullicioso que quiere dar a entender los dispone 
todo” (Diccionario de autoridades, 1732. Madrid, 1990). 

36 Villalobos cita al respecto al cronista Gerónimo de Quiroga, quien critica al intérprete mestizo Meléndez 
respecto al rol que jugó en el fracaso de las negociaciones de paz entre Luis de Valdivia y el cacique An- 
ganamon: “La raza de este Meléndez ha sido muy fecunda en Chile, porque todos los lenguas mestizos 
tienen especial habilidad para engañarnos a nosotros y a los indios: a nosotros persuadiéndonos a que los 
indios son malos y traidores para que los apresemos y vendamos, que es lo que deseamos; y a los indios 
a que se alcen e inquieten porque no le sujetemos, y como lo uno y otro es conveniencia de los que los 
oyen, luego se cree y se agradece” (Villalobos et al., 1982: 182). Esta descripción no deja de recordar la 
definición que da Erving Goffinan del intermediario: “El intermediario se entera de los secretos de las 
dos partes y da a cada una la impresión verídica de que efectivamente guardará sus secretos, pero tiene 
tendencia a dar a cada parte la impresión mentirosa de que es más leal a ella que a la otra” (1975: 144- 
145). 

37 199a. 

38 Op.cit., 1982: 187. 
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hacían los indios”. Sobre este punto, Villalobos cita una crónica de fines de siglo XVIII 
en la que aparece que el cargo de capitán de amigos fue creado en razón de la perfidia 
de los indígenas que tramaban socarronamente rebeliones en desmedro de los acuerdos 
de paz concluidos con las autoridades españolas. 

Un estudio de la historiadora Andrea Ruiz-Esquide sobre los indios amigos tiende 
a corroborar que la creación de capitanes de amigos remonta efectivamente a los co- 
mienzos del siglo XVII. Según un documento citado por esta autora, estos individuos 
habrían tenido por función velar por el respeto del nuevo estatuto de indios amigos 
establecido en las Ordenanzas para el servicio de los indígenas de las provincias de Chile, 
que data de 1622.* De acuerdo a las informaciones que se encuentran en las crónicas 
de Rosales, pareciera que los capitanes de amigos fueron ubicados a la cabeza de es- 
cuadrones de indios amigos que acompañaban a los españoles durante las expediciones 
guerreras al interior de la Araucanía. Estos indígenas, que se beneficiaban de un estatus 
jurídico particular, pertenecían a las comunidades recientemente sometidas de la fron- 
tera del Biobío. Los textos de 1612, relativos a la condición jurídica específica de estos 
nuevos sujetos del rey, estipulan que deben participar en la defensa de la frontera contra 
los ataques enemigos, en la construcción de fuertes y en las expediciones guerreras 
llevadas a cabo al interior de la Araucanía.” Aparece entonces que el cargo de capitán 
de amigos encuentra su origen en la formalización progresiva y el esclarecimiento del 
estatuto de este nuevo grupo jurídico de indios amigos. Señalemos además que este 
puesto se encuentra mencionado en las fuentes desde comienzos del siglo XVII y hasta 
el final de la época colonial, periodo en el que la función de los capitanes de amigos 
tendió a variar notablemente. En un primer momento, fueron individuos que velaron 
por el respeto del estatuto jurídico de los indígenas amigos y de los escuadrones indí- 


genas nuevamente adheridos a la Corona; después, se convertirían en agentes del poder 


39 Citado por Villalobos, ibíd.: 181. 

40 Ibíd.: 181. 

41 “Los indios definidos como no encomendables por la Ordenanza, no debían repartirse, darse en mitas, 
ni alquilarse, salvo en circunstancias y bajo condiciones específicas, que se estipulaban: “... no se repartan 
(dichos indios) de mita a particulares, ni se les impida el privilegio real concedido, sobre que no han de ser 
obligados a trabajar en haciendas de españoles, sino los que de su voluntad quisieren, y que los capitanes 
a cuyo cargo están no consientan que a tiempo que hagan falta a las ocupaciones de nuestro real servicio, 
para que no se cargue el dicho trabajo en nuestro real servicio, en que se han de ocupar sobre pocos sino 
que igualmente se reparta entre todos; y si en otros tiempos se quisieren alquilar a españoles, no se les 
pague menos de a real y medio cada día en moneda corriente y sea la paga ante el dicho capitán, y no se 
consienta pagar en vino [...]”” (1993: 29). 

42 Ibíd.: 27. 
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colonial implantados en territorio enemigo.* Es seguramente a partir del momento en 
que los capitanes fueron a instalarse en tierras rebeldes que se gatilló un profundo pro- 
ceso de mestizaje. Queda aún por realizar una investigación detallada sobre la historia 
de estos intermediarios. 

El último “tipo fronterizo” distinguido por Villalobos es el de los comisarios de 
naciones. Estos comisarios cumplían también el rol de mediadores entre las autoridades 
españolas y las comunidades mapuche. Intervienen en los preparativos vinculados a la 
organización de los parlamentos y en el arreglo de ciertos conflictos locales entre his- 
pano-criollos y mapuche. La tarea de estos comisarios consiste en ingresar al territorio 
indígena a fin de transmitir a las diferentes comunidades la voluntad de las autoridades 
españolas de organizar una junta de indios o un parlamento, al tiempo que se informan 
de las reivindicaciones de los caciques y fijan la fecha en que se realizará la reunión. 
Estos individuos, finos conocedores de la lengua y del territorio mapuche, tienen un rol 
capital en la preparación de los parlamentos en la medida en que efectúan numerosas 
reuniones locales con los indígenas de las diversas comunidades convocadas. Una vez 
alcanzado este primer objetivo, los comisarios regresan al territorio español para dar 
cuenta de su misión. Luego, más cerca de la fecha del parlamento, se introducen nueva- 
mente en territorio indígena con el fin de conducirlos al lugar de la asamblea Villalobos 
escribe sobre el origen de este cargo lo siguiente: 

Desde que la guerra disminuyó de intensidad y se acentuaron las relaciones pacíficas, en 

pleno siglo XVII, fue necesario encargar a un personaje determinado el trato con las diversas 


parcialidades araucanas. Tal fue el origen de los cargos de comisario de naciones, uno con 


43 Ruiz Esquide señala al respecto: “Se ha dicho de estos capitanes de amigos que “... desconocemos sus 
funciones específicas y si el cargo se mantuvo por largo tiempo o desapareció. En todo caso, su importan 
cia debió ser reducida, a tal extremo que algunos testimonios establecen en años muy posteriores la crea- 
ción de los capitanes de amigos” [Sergio Villalobos, 1982, p. 187]. Sin embargo, hay información en que 
se alude a tales funcionarios durante todo el siglo XVII. Además del ya nombrado Juan Sánchez [capitán 
de amigos del primer decenio del siglo XVII], se puede mencionar a Juan Alonso, “capitán y lengua de 
los indios”, que fue enviado a maloquear a los enemigos en 1621, con 170 indios amigos y 14 españoles, 
Un documento presentado por los jesuitas para probar que un indio era esclavo suyo, en 1634, certificado 
que había sido cogido por“... Catumalo, indio amigo de Pengueregua,... en una maloca que hizo Felipe 
Rengel capitán de amigos del estado de Arauco en tierras de Elicura...”. En la segunda mitad del siglo los 
indios aparecen a menudo pidiendo que se les nombre un capitán. Posiblemente esos funcionarios ya no 
eran los mismos de antes, ya no realizan tantos agravios ni infndían temor a los amigos. Gerónimo de 
Quiroga refería que los capitanes, viviendo entre ellos, *... olvidan el ser de cristiano, aprendiendo a ser 
infiel, casándose al uso de los indios con algunas mujeres, y bebiendo sobre apuesta con los indios [...]”” 
(ibíd.: 37). 
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asiento en la ciudad de Concepción y otro en Valdivia y cuya obligación era mantener la paz 
entre ellos, evitar las tropelías de los soldados y muy principalmente, estar atento a lo que 


ocurría entre los naturales para evitar sus depredaciones y ataques sorpresivo, * 


Se constata en efecto que además de su rol de intermediarios, los comisarios estaban 
encargados de vigilar las tierras interiores para luego prevenir cualquier movimiento 
bélico. Esta tarea de vigilancia hizo de ellos los instrumentos privilegiados de la nueva 
política de dominación española que se instauró a partir de la segunda mitad del siglo 
XVII. El documento de 1693 (que ya conocemos) relativo al proceso contra los caci- 
ques mapuche acusados de haber urdido un complot contra los “caciques amigos de es- 


» 


añoles” y contra los españoles, proporciona interesantes informaciones sobre el rol del 
y 


comisario de naciones Antonio Soto Pedreros. Encargado por el gobernador Marín de 


Poveda de presentarse en las comunidades implicadas en el complot, procede al interro- 
gatorio de los caciques e individuos sospechosos de haber participado de las ceremonias 
que buscaban movilizar indígenas rebeldes. Agudo conocedor de las tierras indígenas y 
contando con una amplia red de informantes (caciques amigos, lenguaraces y capitanes 
de amigos), Soto Pedreros lleva a cabo una minuciosa investigación e interpela luego a 
los caciques e individuos considerados responsables del intento de rebelión y acusados 
de “quebrar la paz pública”. Conduce enseguida a los prisioneros a Concepción, donde 
serán escuchados en presencia del gobernador y luego condenados “por diez años a la 
Real cadena para que sirban en las obras de su magestad y edificios públicos y desterra- 
dos perpetuamente de su origen y avitación cincuenta leguas [...] por haver conspirado 
contra la paz pública”.* 

Las enseñanzas que se pueden sacar del desarrollo de la investigación y del proceso 
son al menos de dos órdenes. Se constata primero que el poder español es garante, me- 
diante la persona del comisario de naciones, de la seguridad de los caciques amigos y 
de “ahogar el germen” de cualquier posibilidad que pueda desestabilizar el orden que 
se quiere imponer poco a poco en la frontera. Las actas del proceso tienden, en efecto, 
a mostrar que las razones invocadas por los caciques rebeldes remiten principalmente 
a conflictos internos. Afirman que la voluntad de eliminar a ciertos caciques amigos es 
motivada, por una parte, por el hecho de que estos caciques tienen una situación privi- 


legiada en su relación con los españoles (reciben más regalos, pueden desentenderse de 


un cierto número de tareas que afectan a los indígenas ubicados al interior de las tierras) 


44 1982: 183-184. 
45 BNC, Mmor. 323, f. 200,1693. 


y, por otra, porque al ejercer cierto tipo de poder se permiten despreciar a los indígenas 
del interior y de dejar de “brindarles con chicha”. La conspiración busca, consecuen- 
temente, restablecer el equilibrio político interno. Parece, además, tener, por objetivo 
mostrar a los españoles que será necesario desde entonces contar con estos nuevos gru- 
pos. La política del gobernador y el rol del comisario en este asunto remiten entonces 
a una voluntad de desarticular los conflictos interreche para que así la instauración de 


un marco jurídico-político no sea puesto en peligro. Aparece aquí claramente que la 


paz deseada por el gobernador se inscribe en un proyecto global de integración de la 


Araucanía al dominio jurídico-político español, La paz es sinónimo de normalización y 
de imposición de nuevas tecnologías jurídico-políticas. En este sentido, y si bien asisti- 
mos entre los siglos XVII y XVII a la formación de lo que podríamos llamar un middle 
ground, no tenemos que olvidar reinsertar estas nuevas relaciones fronterizas dentro del 
panorama político colonial global. El proyecto colonial no desaparece, se transforma, y 
al reconfigurarse impone su impronta a las relaciones cotidianas. Hace falta por lo tanto 
interesarse por la construcción cotidiana del sistema colonial e ir conectando las diná- 
micas locales con los proyectos regionales y globales de los agentes coloniales. 
También, este documento permite observar que esta política de control y vigilancia 
de la dinámica sociopolítica interreche se ve acompañada de una voluntad de aumentar 
el conocimiento sobre los mecanismos sociales indígenas (dinámica de la movilización 
guerrera, función de los chamanes en las guerras, etc.). La investigación realizada por 
el comisario y los interrogatorios que tuvieron lugar en Concepción permitieron a las 
autoridades españolas adquirir un mayor conocimiento de las comunidades indígenas 
con el fin de operar, consecutivamente, de manera más eficaz. La naturaleza de las pre- 
guntas hechas a los rebeldes deja ver que los españoles no buscan únicamente identificar 


a los responsables del intento de levantamiento. En forma más precisa, se podría decir 


que la “búsqueda de la verdad” se hace en el sentido de una voluntad de saber exacta- 
mente cómo funcionan y se organizan los indígenas aún no reducidos. En efecto, las 
autoridades se preocupan. de saber cómo proceden las machi para matar a distancia, qué 
técnicas emplean y qué relaciones los unen a los caciques. El interés que los españoles 
demuestran respecto de la organización de “los conciliábulos en las cuevas durante los 
cuales son invocadas las fuerzas demoníacas” no remite a una voluntad de castigar los in- 
dígenas que evidencien un comportamiento religioso desviado (apóstatas) o diabólico. 
Se releva más bien la intención de acumular un saber sobre los actos supersticiosos de 
los indígenas en la medida misma en que estas prácticas mágico-religiosas se encuen- 


tran íntimamente ligadas a actividades políticas. No son, en definitiva, los pactos con el 
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demonio o el desconocimiento de Dios y de los pecados cometidos los que preocupan 
a las autoridades españolas, sino más bien la resolución facciosa que pudiera perturbar 
la imposición sutil y progresiva de la pax hispanica. Los indígenas ya no cometen única- 
mente crímenes contra su majestad, sino que tienden además a quebrantar la paz públi- 
ca. Volveremos más adelante sobre la significación histórica de este cambio progresivo 
del sentido atribuido a las revueltas indígenas y de la nueva terminología (delincuencia, 
robo, etc.) utilizada para calificarlas. 

En fin, y para terminar con la presentación crítica de la producción historiográfica 
de los Estudios Fronterizos, observaremos que los trabajos de esta corriente son tan ri- 
cos en pistas para nuevas investigaciones como limitados por un importante número de 
confusiones y apriorismos ideológicos. Confusión entre la existencia, por cierto real, de 
contactos fronterizos y la persistencia, no menos evidente, de proyectos de conquista, 
colonización y sometimiento. Y apriorismos ideológicos etnocéntricos y evolucionistas 
que tienden a no integrar al sujeto indígena en la reconstrucción del complejo fron- 
terizo y a aprehender los mecanismos del mestizaje en el sentido de una asimilación 
progresiva de la entidad indígena dentro de la sociedad hispano-criolla dominante y 
superior, que llamaremos “mestizaje unilateral” u orientado. Con ello, si la crítica que 
dirigimos a los trabajos de esta corriente apunta a poner en cuestión el paradigma que 
domina hasta hoy, es porque su concepción reductora del poder y de la guerra han con- 
ducido a los investigadores a omitir dos fenómenos cuya comprensión se revela capital 
para captar la dinámica del contacto en su globalidad. En primer lugar, han ignorado la 
mecánica política indígena. Luego, no han entablado ninguna reflexión sobre la natu- 
raleza de los nuevos mecanismos de dominación puestos en práctica por los españoles 
en el segundo periodo de la llamada paz fronteriza. Al dejar escapar estos dos órdenes de 
fenómenos, han obliterado las estrategias de resistencia (no necesariamente guerreras) 
indígenas, así como la notable creatividad política de los españoles para poder reducir a 


un enemigo tan inconstante como escurridizo. 
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La historia de las relaciones hispano-mapuche no puede ser reducida únicamente a 


la guerra. Ese podría ser, en resumen, el aporte de los trabajos etnohistóricos que domi- 
nan la escena científica chilena de los últimos veinticinco años y que rompió con una 
tradición y un imaginario forjados en los primeros tiempos de la conquista. Aunque 
compartimos la voluntad de devolverle a la dinámica fronteriza toda su complejidad, 
pensamos que un cierto número de problemas han sido dejados de lado, principal- 
mente, entre otros, el de la transformación del proyecto de sujeción de los indígenas 
por parte de los españoles. Veremos, en efecto, que la desaparición de la guerra como 
enfrentamiento mortífero abrió un espacio para múltiples intentos de agregación, de 
asimilación y de dominación de los mapuche de la Araucanía. De manera tal que si lo 
que caracteriza el primer periodo de la época colonial es el esclavismo, el pago de tri- 
butos y la masacre organizada de las comunidades rebeldes, lo que define a la segunda 
etapa del contacto es el intento de civilización (o disciplinamiento) de los “indígenas 
salvajes” mediante dispositivos de poder tales como la misión, la escuela de indígenas y 
el parlamento. Se pasa entonces de una lógica de explotación-integración a una lógica 
de asimilación-civilización portadora de una dinámica “etnocida”, Desde este punto 
de vista, decir que la guerra desapareció para dar lugar a la paz fronteriza, es dejar de 
lado las nuevas técnicas, modernas, de subordinación aplicadas a los indígenas. Se podría 
decir, invirtiendo la fórmula de los Estudios Fronterizos, que el conflicto bélico no es 
la única forma de contacto violento hispano-mapuche. La imposición de un modelo 
no se hace solamente mediante las armas de la guerra. En otros términos, no es porque 
desaparece la conquista por las armas, que la violencia de la imposición arbitraria de una 
forma sociocultural (mediante los medios más sutiles de la política) debe ser entendida 
como paz. Es sobre la historia del paso de una forma de poder a otra que aquí tratare- 
mos. Se verá que detrás de las nuevas técnicas de sujeción, en las cuales algunos ven una 


nueva era de paz, aún “se oye el rugir de la batalla” .* 


3.1. Poder, dominación y gobierno 
La guerra, afirma Villalobos, decrece a partir de la segunda mitad del siglo XVII para 


dar lugar a la “paz fronteriza”. Ilustra su propósito, como lo hemos visto, mediante la 


construcción de un diagrama que mide la intensidad y la periodicidad de los conflictos 


46 Tomamos aquí la famosa frase de Michel Foucault (1975: 315). 
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bélicos desde los inicios de la conquista hasta la lamada pacificación de la Araucanía. A 
partir de esto concluye no solamente que la paz se instala, sino que además la voluntad 
española de conquista desaparece. La evidencia, medida objetivamente, minuciosamente 
cuantificada, salta a la vista: la guerra se apaga paulatinamente. Sin embargo, notamos 
que este acercamiento cuantitativo a la guerra, que desemboca en la construcción su- 
puestamente “objetiva” de un diagrama de los conflictos, encuentra varias objeciones 
desde el punto de vista de la etnografia histórica indígena y descansa sobre una concep- 
ción reduccionista de las nociones de conquista, dominación y poder. 

Si nos atenemos por el momento al método empleado para contabilizar e inter- 
pretar el hecho guerrero, podríamos preguntarnos: ¿el hecho de que se fije un objetivo 
parcial implica necesariamente que se movilice una pequeña cantidad de personas o 
de comunidades? Cuando sabemos que la guerra entre los reche funciona como una 
verdadera dinámica y que los primeros sucesos traen consigo el involucramiento pro- 
gresivo de las diferentes comunidades (rewe y ayllarewe) en el ciclo guerrero, podemos 
también preguntarnos si la medición de la intensidad de la guerra por el tamaño del 
objetivo principal no conduciría a hablar de una paz relativa, cuando en realidad las 
comunidades se encuentran en periodo de espera.” Se constata por otra parte que solo 
figuran en el diagrama las empresas bélicas llevadas a cabo en la frontera del lado chileno 
de los Andes. Pero, ¿qué pasa con las fronteras de Buenos Aires, Cuyo y con las opera- 
ciones conducidas por los mapuche en las pampas? Esta medición objetiva del hecho 
guerrero, que descansa en la sola consideración de la frontera del Biobío, pareciera dar 
cuenta escasamente de las modificaciones ocurridas en la dinámica político-territorial 
indígena y no da cuenta de la existencia de un complejo fronterizo que se compone 
no de una sino que de varias fronteras. La ausencia recurrente del sujeto indígena en 
la reconstrucción de los contactos hispano-mapuche aparece de manera aún más neta 
si consideramos el criterio escogido para distinguir un hecho de guerra de otro tipo 
de acción violenta. Se constata en efecto que el malón y la maloca no son considerados 
como relevantes dentro de las expediciones guerreras. Sin embargo, como muy justa- 


se observa que el malón, a partir de la segunda mitad del 


mente lo demostró León,“ 
siglo XVII, representa una “guerra chica” o una nueva forma de guerra adoptada por los 
mapuche. De esta manera, afirmar que la guerra está ausente al no haber confrontación 


47 Ver la primera parte del libro, dedicada al análisis de los mecanismos de la movilización guerrera, 

48 Tal como veremos en la tercera parte, durante el siglo XVIII los mapuche operaron masivamente en las 
pampas. 

49 1991c. 
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hispano-mapuche directa, es atenerse a una concepción bastante particular del hecho 
guerrero y obviar las formas indígenas de guerra. Todos estos aspectos, que analizaremos 


en detalle en la parte dedicada a las reestructuraciones indígenas, tienden a demostrar 


que esta aproximación, en apariencia objetiva, se funda en una concepción etnocéntrica 
y reductora del hecho guerrero. 

El segundo problema mayor que se desprende de este acercamiento está ligado, 
como ya lo anunciamos, a la concepción implícita de las nociones de poder, de domi- 
nación y de conquista sobre las cuales descansan los trabajos de los Estudios Fronterizos. 
Pareciera en efecto que para estos historiadores la guerra constituye el único modo de 
conquista posible y que la empresa de dominación se remite solo al uso de medios vio- 
lentos. De manera tal que al desaparecer el enfrentamiento bélico, se diluiría la voluntad 
de dominación española en una suerte de cohabitación pacífica en la cual los “actores” 
evolucionarían de manera desordenada y se encontrarían motivados por un estricto 
interés pecuniario, El hecho político se encuentra entonces evacuado y no se sabe 
muy bien dentro de qué marco actúan los nuevos agentes, como tampoco se entiende 
el sentido y la forma que adquiere esta ruptura con el modelo que existía durante el 
primer siglo de la conquista. Pareciera en realidad que esta lectura de la época colonial 
descansa sobre una concepción demasiado simplista del poder, entendiéndolo como 
una sustancia que tendrían ciertos “actores” para usos puramente represivos. Así, cuando 
desaparece el uso violento y represivo del poder (en la guerra) por parte de un sujeto 
bien determinado y visible (el Rey) que busca someter o constreñir a un grupo (en 
este caso, los mapuche), los Estudios Fronterizos llegan a la conclusión de que la paz se 
instala y que se instauran contactos fronterizos en los cuales no habría razón de buscar 
un sentido que fuera más allá del simple deseo de cada uno de los individuos y grupos 
de sacar un máximo de provecho. Pero antes de demostrar porqué este acercamiento 
reductivista del poder y economicista de los hechos sociales conduce a perder de vista 
el sentido de esta “nueva era de paz”, es pertinente explicitar la concepción de poder 
sobre la cual nos apoyaremos para proponer los elementos de una nueva interpretación 
de los contactos hispano-mapuche de la época colonial. 

A este respecto, las críticas formuladas por el filósofo Michel Foucault en relación a 
la definición clásica del poder, en tanto sustancia que cierto grupo e individuos posee- 
rían y usarían a fin de imponer su voluntad de manera violenta, son de una gran utilidad. 
Esta concepción errónea del poder se fundaría en un cierto número de postulados: 1) 
el postulado de la propiedad: el poder es susceptible de ser apropiado, 2) el postulado 


de la localización: el poder es poder de Estado, 3) el postulado de la subordinación: el 
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poder, encarnado en el aparato estatal, es subordinado a un modo de producción, 4) el 
postulado de la esencia o atributo: algunos poseen poder así como se posee riqueza, 5) 
el postulado de la modalidad: el poder actúa por violencia o por ideología a través de 
la policía y la propaganda, 6) el postulado de la legalidad: el poder del Estado se expresa 
en la ley.% 

En contra de esta concepción de poder, Foucault propone la siguiente aproxima- 
ción: 

El poder no es una institución, tampoco es una estructura, no es una cierta potencia de la 

cual algunos estarian dotados: es el nombre que se le da a una situación estratégica compleja 


en una sociedad dada.” 


De manera que el poder sería: 

[...] la multiplicidad de las relaciones de fuerza inmanentes al dominio en que son ejer- 
cidas y constitutivas de su organización; el juego que a través de luchas y enfrentamientos 
incesantes las transforma, las refuerza, las invierte; los apoyos que estas relaciones de fuerza 
encuentran los unos en los otros, de manera que conforman cadenas o sistemas, o, por el con- 
trario, descalabros, contradicciones que los aíslan los unos de los otros; en fin, las estrategias 
dentro de las cuales tienen efecto, y cuyo dibujo general o cristalización institucional toma 
cuerpo en los aparatos de Estado, dentro de la formulación de la ley, dentro de las hegemo- 


nías sociales, * 


Así, se puede definir una multiplicidad de relaciones de fuerza o de poder bastante 
más complejas que las de la represión: “incitar, inducir, desviar, volver algo fácil o difícil, 
extender o limitar, hacer que algo sea más o menos probable”.* 

La pregunta inicial que buscaba saber “quién detenta el poder” se convierte en 
“quién ejerce el poder”. Esta concepción permite ir más allá de una visión jurídico- 
política de la soberanía, para centrar el análisis 

en la dominación, los operadores materiales, las formas de sumisión, las conexiones y usos de 
los sistemas locales, las formas de sumisión, en los dispositivos estratégicos [...] partiendo de las 


técnicas y tácticas de dominación.” 


50 Deleuze, 1986: 31-37. 

51 1976: 123. 

52 Foucault, ibíd.: 121-122. 

53 Citado en Deleuze, 1986: 77. 
54 Foucault, 1992: 147. 
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A partir de esto, estudiar un periodo histórico desde una perspectiva política remite 
2 determinar los dispositivos concretos de poder y a definir la lógica global en la que se 
inscriben. Esta lógica global, que Foucault llama máquina abstracta o diagrama, funcio- 
na según el principio específico que difunde su todo a todos los dispositivos concretos 
de poder. Remarcamos, con Foucault, que el ejercicio de un poder está siempre acom- 
pañado de un cierto tipo de saber y una cierta interrogación sobre el sujeto sobre quien 
se efectúa esta acción de constreñimiento, de incitación, de limitación, etc. En otros 
términos, un periodo histórico se distinguirá de otro, tanto en razón de las diferencias 
entre los dispositivos concretos y el diagrama abstracto, como en razón de la naturaleza 
específica de los saberes relativos al “sujeto” sobre el cual la acción debe ser ejercida. 
Desde este punto de vista, se intentará demostrar que el primer periodo de conquista 
en Chile se distingue del segundo tanto en los métodos de sujeción como en el saber 
desarrollado sobre la sociedad indígena. 

Finalmente, precisemos que considerar a la política como un campo de fuerzas 
en el seno del cual se hacen y deshacen constantemente relaciones de poder, remite a 
aprehender lo social como un campo de luchas. Concebir el poder y la voluntad de 
dominación no como un simple hecho de represión o de coerción fisica, sino como un 
espacio de creación, conduce a cambiar el enfoque sobre los periodos de guerra y de 
paz. La guerra ya no se resume en un conflicto armado. Mientras las armas son silencia- 
das, otros dispositivos siguen funcionando y llevan una guerra a través de otros medios. 
De ahí la interrogación de Foucault: 

¿Es necesario entonces invertir la fórmula y decir que la política es la continuación. de la 

guerra pero con otros medios? Quizá, si se quiere todavía mantener una distancia entre la 

política y la guerra, en vez de adelantar que esta multiplicidad de relaciones puede ser codi- 

ficada en parte —nunca totalmente— sea bajo la forma de la guerra, sea bajo la forma de la 

política; estas dos serían las diferentes estrategías (aunque prontas a caer la una en la otra) 


para integrar estas relaciones de fuerza desequilibradas, heterogéneas, inestables, tensas.” 


Retomando el tema que nos ocupa, nos parece que el tipo (o diagrama) de poder 
existente durante el primer siglo de la conquista puede ser calificado como soberano y 
se encarna en una serie de dispositivos concretos de poder, tales como la encomienda, 
la maloca, el requerimiento y la esclavitud. El fuerte y el camino real funcionan entonces 
como símbolos del poder del Rey y enclaves en el territorio enemigo. Este primer 


periodo (1545-1641) se diferencia del segundo (1641-1810) no por la manera en que la 


55 1976: 123. 
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guerra se opone a la paz, sino porque se ponen en práctica, a partir de la segunda mitad 
del siglo XVII, mecanismos de sujeción que siguen otra lógica, más sutil, civilizadora. 
Intentaremos en efecto mostrar que con el fin de la guerra de la Araucania, hacia 1650, 
no se instaura un periodo de paz ni de coexistencia pacífica. El tipo de poder que ahora 
se inaugura descansa sobre un principio de dominación más insidioso. Remite a otra 
manera de hacer la guerra, la que podríamos llamar (todos los actos y pensamientos de 
los españoles nos lo sugieren) política. El poder ejercido por los diversos agentes ya no 
busca constreñir sino incitar, inducir, influenciar. Los dispositivos de poder ya no apun- 
tan a reprimir o a imponer por la sola fuerza de las armas, sino más bien a comunicar y 
a significar mediante una serie de llamados al orden y la civilización.* Se desarrolla un 
nuevo tipo de conocimiento sobre los indígenas, que apunta a censar, contabilizar y pe- 
netrar la realidad sociocultural indígena. En suma, si la paz tiene un sentido, nos parece 
necesario determinarlo a través de este nuevo tipo de poder-saber. 

Precisemos finalmente que nosotros no consideramos que haya habido una rup- 
tura brusca y brutal, más bien creemos que se trata del paso de un periodo a otro 
por deslizamiento, desplazamiento y derrumbe de antiguos esquemas de percepción e 
instituciones. Es posible vislumbrar en el primer periodo signos precursores de lo que 
se desarrolló más adelante. A la inversa, es posible ver surgir durante la fase civilizadora 
actitudes y estrategias de la “edad anterior”. Es, en parte, de estas distorsiones (¡y no 


de “las diferencias en el nivel de desarrollo sociocultural”!) que nacieron numerosos 


conflictos hispano-mapuche. Es también en razón de estos desfases que se manifesta- 
ron ciertas contradicciones (de las cuales los indígenas supieron sacar provecho) en el 
seno de la sociedad colonial. Ni ruptura ni continuidad, sino deslizamiento de un tipo 
de saber-poder a otro, determinado por las restricciones mentales y materiales de una 
conquista que plantea el problema crucial en relación a un Otro que, progresivamente, 
deja de presentar diferencias de naturaleza con un Nosotros. Al respecto, se verá que 
el reconocimiento de la naturaleza humana del indígena, así como la construcción de 
un lente de lectura evolucionista de la historia de las sociedades, que permite comparar 
individuos y sociedades en función de diferencias de grado, hicieron posible el paso a 


una era de medida común, alternativa al modelo clásico de la soberanía.” 


56 Tomamos aquí prestado la división entre diagrama soberano y diagrama disciplinario a los trabajos de 
Foucault (1975). Sobre este tema ver también Petit, 1992: 169-180, y Gros, 1996: 74-75. 

57 Rermitimos al texto de Ewald, op. cit.: 201-221. Ewald explica cómo, instituyendo una medida común, la 
sociedad disciplinaria procede por inclusión, asimilación y absorción. Escribe respecto del nuevo estatus 


de extranjero lo siguiente: “Otra (consecuencia) concierne el estatuto del Otro, de lo extranjero a la edad 


normativa. El normativo es un poder del que nadie queda fuera. No hay esencia humana. Todos los indi- 
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3.2. El poder soberano (1545-1641) 


El diagrama soberano 

Este primer periodo se caracteriza por la guerra a sangre y fuego y por la paz es- 
porádica. Es a través de dispositivos de poder tales como la encomienda, el esclavismo, 
la maloca, la expedición guerrera, el fuerte y, en un nivel discursivo, el requerimiento, 
que actúa este primer intento de conquista armada de los territorios y poblaciones del 
centro sur del recientemente bautizado Reino de Chile. Estos dispositivos concretos de 
poder se fundan en un mecanismo que apunta a someter a las masas y que funciona a 
partir de un principio subyacente de derecho de muerte. Este tipo de poder es acompa- 
ñado por un saber aproximativo sobre la organización sociocultural indígena. 

Considerada, desde este punto de vista, la encomienda —institución típica de la 
colonia— constituye una empresa que tiene por principal objetivo reunir bienes y 
riquezas no a partir del control del cuerpo del indígena, sino a través de la utilización 
intermitente de una masa de indígenas. Tampoco determina una vigilancia continua 
de los individuos, sino un uso discontinuo de la fuerza de trabajo de grupos cuyo nú- 
mero y localización geográfica son definidos solo aproximadamente. Y aunque suscitó 
numerosos conflictos entre el poder real y los encomenderos, la encomienda representa 
un dispositivo de poder que se inscribe en un diagrama soberano que opera a través de 
un levantamiento de riquezas y de fuerza de trabajo (el tributo en especies y la mita) 
efectuado bajo amenaza armada. 

La repartición de las encomiendas no requiere, al menos en un primer momento, de 
un conocimiento preciso de las poblaciones y territorios repartidos entre los conquista- 


dores que formaban parte de las expediciones. Este aspecto aparece claramente durante 


viduos son comparables; solo se distinguen por diferencias cuantificables. A esto se debe el tipo de obje- 
tivación que hizo posible la norma: la constitución de un campo homogéneo de positividades. La norma 
es la medida que se instituye a partir del principio general de lo comparable y, al mismo tiempo, lo que 
le abre campo de lo comparable” (op. cit.: 215). Y más adelante: “El hecho normativo no es la cualidad 
de un sujeto sino una distancia, una diferencia, aquello que distingue a un sujeto de otro. La identidad 
normativa es de relación pura [...] el genio, tanto como el idiota, no designan diferencias de naturaleza, 
sino solamente diferencias de grado en la escala de la inteligencia, Sometidos a la norma, referidos a la 
media, los hombres, que no tienen nunca la misma talla, son hombres todos, sean cual sean sus tallas. El 
anormal no es tan diferente como se piensa. La norma es una medida que opera sin exclusión, lo hace por 
inclusión, absorción, asimilación, aun de aquello que pareciera excederla, La norma reduce a lo mons- 
truoso a no ser jamás una diferencia de género. Sometidos a la norma, los hombres no se oponen por sus 
cualidades, sino solamente por diferencias de cantidad. He allí lo que puede reconfortar al humanista en 


sus convicciones” (ibíd.: 216-217). 
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la primera penetración de Pedro de Valdivia en el sur. Apenas llegado a las orillas del río 
Cautín, el extremeño procede al reparto de las encomiendas sobre un territorio que aún 
no era dominado y cuya población no había sido definida en términos de densidad." 
Es pertinente destacar que este conocimiento fragmentario de los territorios y de la 
demografía indígenas se ve acompañado, durante muchos años, del desconocimiento 
de las estructuras de poder indígenas. Las descripciones contenidas en los títulos de 
encomiendas de los primeros tiempos de la conquista son, en este punto, muy revela- 
doras. Las unidades sociopolíticas (lebo, rewe, cabi, ayllarewe) son a menudo confundidas 
y la pertenencia a tal o cual grupo, o cacique a tal o cual agregado sociopolítico, no es 
más que arbitraria y aproximadamente determinada. Esto se encontraría, de hecho, en el 
origen de una cantidad importante de conflictos entre encomenderos, quienes lucharon 
por el reconocimiento de sus derechos sobre territorios y poblaciones superpuestas o 
mal determinadas.” 

Aunque es cierto que el carácter aproximativo debe ser entendido como una limita- 
ción que se debe a la naturaleza guerrera del territorio y que la determinación exacta de 
la cantidad de indígenas de encomienda vendría a intervenir en un segundo momento, 
es, sin embargo, explícito que el ejercicio del poder no era en ningún caso continuo y 
que el conocimiento preciso de las poblaciones indígenas (relaciones interétnicas, es- 
tructura sociopolítica, etc.) no era requerida para realizar clasificaciones, muchas veces 
arbitrarias, del cuerpo social indígena. Se observa que este ejercicio discontinuo y gene- 
ralmente violento del poder volvía relativa su eficacia. Además de provocar numerosas 
resistencias de parte de los indígenas, hacía imposible el cobro regular del tributo. En 
efecto, muchos encomenderos se quejaban de que los indígenas de mita se presentaban 


muy escasamente a trabajar. 


58 “Luego repartí todos los caciques que hay del río para acá, sin dar ninguno de los de la otra parte, por sus 
levos, cada uno de su nombre —que son como apellidos y por donde los indios reconocen subjeción a 
sus superiores—, entre ciento y veinte y cinco conquistadores, y los repartí los levos y los indios dellos de 
dos leguas a la redonda para el servicio de casa. E dejándolos así con un capitán hasta que, visitada bien la 
tierra, se hiciese el repartimiento y se diesen las cédulas a los vecinos que allí conviniese e pudiese darles 
su retribución [...]” (Pedro de Valdivia, 1970: 170). 

59 Para ejemplos del carácter parcial del conocimiento relativo a los territorios y poblaciones indígenas re- 
mitimos a los siguientes documentos: Cédula de encomienda de Pedro de Valdivia a Andrés de Escobar, Valdivia, 
4-03-1552. AGI, Chile 43, N 6; Cédula de encomienda de García Hurtado de Mendoza a Andrés de Escobar, 
Santiago 21-10-1560, AGI, Chile 43, N 6, y Cédula de encomienda de Francisco de Villagra a López Ruiz de 
Gamboa, 8-06-1562, AGI, Patronato 112,R. 12. 

60 Ver a modo de ejemplo los testimonios contenidos en Ynformación del estado de Cañete hecha por Martín 
Ruiz de Gamboa Capitán General y Justicia mayor destá ciudad, 13-12-1568, AGI, Patronato 103 B,R 15. 
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Se encuentra este mismo tipo de ejercicio parcial y periódico del poder en las ex- 
pediciones anuales en territorio enemigo. Se sabe que los gobernadores emprendían 
cada verano operaciones militares buscando el encuentro de grupos qùe oponían re- 
sistencia a la conquista. Estas campañas no determinaban un control continuo sobre las 
comunidades indígenas. Se realizaban solamente en cierto periodo del año y tomaban la 
forma de intervenciones localizadas y puntuales, Los gobernadores llevaban a cabo una 
suerte de “recorrido punitivo” a través de las múltiples localidades rebeldes, para luego 
regresar a los fuertes, verdaderos enclaves protegidos en territorio enemigo, y pasar allí 
el invierno. Estas incursiones, discontinuas y represivas, buscaban manifestar el poder 
real y daban lugar a masacres y castigos que tenían como objetivo reducir y amedrentar 
a los indígenas aún no sometidos a las autoridades españolas. R.emarcamos que muy a 


menudo los españoles encontraban los caseríos completamente desiertos. En esos casos, 


se daban al saqueo de las tierras sembradas e incendiaban las casas. 

Es, a nuestro parecer, dentro del marco del ejercicio de un poder de soberanía que 
hay que comprender la violencia extrema de la represión y el aspecto espectacular 
y público de las mutilaciones de los cuerpos de los indígenas capturados durante las 
expediciones. Las masacres de niños y mujeres y las mutilaciones (de narices, manos o 
cabezas de los cautivos) evidencian una voluntad de restablecer una soberanía menos- 
cabada, siendo algo así como la reproducción, en el Nuevo Mundo, de las ceremonias 
europeas del suplicio que buscaban manifestar de manera destellante la fuerza del so- 
berano.* Los jefes y guerreros indígenas eran ejecutados públicamente O mutilados 
y luego reenviados a sus comunidades. Al actuar de esta manera, los españoles creían 
aleccionar a los indígenas que supuestamente habían ofendido a la figura del rey, pues, 


en tanto que súbditos de su soberano (tal como lo menciona el requerimiento), toda 


veleidad de rebelión de su parte constituía un menoscabo al poder real, La mutilación 
simbolizaba entonces la fuerza del poder real puesta en cuestión. Así, la “inhumanidad” 
de las masacres y mutilaciones remite al ejercicio de un poder que, justamente, no tiene 
a la humanidad como vara de medida. No se trata aquí, como sí lo será en el segundo 
periodo, de castigar la ruptura de un pacto social o político, sino más bien de restable- 
cer y de expresar simbólica y fisicamente la fuerza soberana del soberano. Es así, por 


ejemplo, que después de la batalla de Andalién en 1550, de la cual los españoles salieron 


61 Respecto a la diferencia entre el ejercicio del poder soberano (poder que se demuestra de manera ex- 
cesiva y rey que castiga de la misma manera en que hace la guerra) y del poder disciplinario (poder de 
visibilidad que opera por incorporación de normas) remitimos a: Gros, op. cit.: 64-65; Farge en Giard, op. 
cit.: 181-187, y Ewald en Giard, op. cit.: 201-221. 
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victoriosos, Pedro de Valdivia hizo mutilar a los indígenas capturados y los mandó de 

regreso a sus comunidades para servir de ejemplo: 
En este recuentro murieron trescientos indios y prendiéronse más de doscientos, Y de aquéstos 
mandó el gobernador castigar, que fue cortarles las narices y manos derechas [...] Hecho este 
castigo, les habló el gobernador a todos juntos, porque había algunos caciques y prencipales, y 
les dijo y declaró cómo aquello se usaba con ellos porque les había enviado a llamar muchas 
veces y a requerir con paz, diciéndoles a lo que venía a esta tierra, y que habían recibido 
al mensajero, y que no solamente no cumplieron aquello, pero vinieron con mano armada 
contra nosotros [...] que lo mismo se haría con los demás que no viniesen a dar obediencia 
y a servir a los españoles, De esta suerte se enviaron estos indios a sus casas para en castigo 


de ellos y exemplo para los demás. 


La noción de requerir de esta cita remite directamente al famoso requerimiento que 
enuncia, de manera casi caricaturesca, el poder absoluto del soberano sobre las masas 
y territorios indeterminados y sobre los grupos desconocidos definidos como súbdi- 
tos del rey. Este texto, escrito en 1513, que señala que el Papa, jefe de los cristianos, le 
otorga al rey el derecho de conquistar los territorios habitados por los pueblos bárbaros, 
funcionaba como un verdadero enunciado performativo.% Es a través de la lectura del 
requerimiento, y mediante el ritual a la que está asociada, que los españoles tomaban 
posesión de un territorio y convertían a sus habitantes en vasallos del rey. Este texto, que 
enunciaba los derechos del soberano y los deberes de sus súbditos, tenía también valor 
de amenaza. Faltar el respeto del poder real hacía automáticamente que la guerra fuera 
justa y la esclavitud legítima. Precisemos que esta guerra justa y esta legítima esclavitud 
no debían ser llevadas a cabo de cualquier manera. Es de forma cruel y despiadada que 


os “vasallos insubordinados” que rechazaban el sometimiento “al yugo y obediencia de 


a Iglesia y de Sus Altezas” debían ser perseguidos.* 


62 Bibar, op. cit.: 249-250. 

63 Austin (1970) definía de esta manera un tipo particular de enunciado que no es ni descriptivo, ni afir- 
mativo, ni prescriptivo, sino una frase que, en ciertos contextos y en ciertas condiciones, decir algo es al 
mismo tiempo hacerlo. Las frases como “En nombre del Rey y de Dios tomo posesión de estas tierras” 
o “Lo bautizo” son performativas en el sentido de que no son ni verdaderas mi falsas, que no tienen la 
necesidad de ser demostradas y que no describen, sino que hacen. 

64 “[..] certificamos que con la ayuda de Dios, nosotros entraremos poderosamente contra vosotros y vos 
haremos guerra por todas las partes y maneras que pudiéremos, y vos subjetaremos al yugo y obediencia 
de la Iglesia y de Sus Altezas y tomaremos vuestras personas y vuestras mujeres e hijos y os haremos es- 
clavos y como a tales venderemos y dispondremos de ellos como Sus Altezas mandaren, e vos tomaremos 


vuestros bienes y vos haremos todos los daños y males que pudiéremos, como a vasallos que no obedecen 
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Haremos aquí una observación en cuanto a la relación que vincula lo político 
a lo religioso durante la primera fase de la conquista. A este respecto, nos parece 
que la obra evangelizadora se encuentra subordinada a la imposición de un marco 
jurídico-político de soberanía. No pretendemos decir que lo religioso opere como 
simple justificación ideológica de la empresa territorial, sino que el principio que 
gobierna la instauración de los dispositivos de poder revela una lógica de soberanía 
que tiene como piedra angular a la figura del rey. La evangelización no es pensada 
como empresa de transformación de una cultura a otra, sino que interviene como 
una de las modalidades posibles de imposición de una soberanía política trascen- 
dente y omnipotente. Algunos autores, atinadamente, han señalado la ausencia de 
consideración de la diferencia cultural en el texto del requerimiento. Se podría 
incluso decir que la diversidad cultural es un punto ciego en aquel texto, el cual re- 


mite a una voluntad de integrar, y no de asimilar o transformar culturalmente, a una 


población y un espacio. Esto se tradujo a los hechos que demuestran que la empresa 
de cristianización estuvo subordinada a la de la conquista política. Dos ejemplos 
para ilustrar este punto: 1) un texto de Martín Fernández de Enciso que relata su 
experiencia con el requerimiento, 2) las modalidades de integración de los indios 
amigos al aparato militar en Chile, 

Los antropólogos Bestard y Contreras citan un largo texto del jurista y geógrafo 
Enciso que permite apreciar la clara subordinación de la empresa de evangelización a 
la de conquista política: 

Yo requerí, de parte del rey de Castilla, a dos caciques destos del Cenú, que fuesen del 

rey de Castilla, y que les hacía saber cómo había un solo Dios, que era Trino y Uno y 

gobernaba el cielo y la tierra, y que este ha venido al mundo y había dejado en su lugar 

de Dios, y que este Santo Padre, como Señor del Universo, había hecho merced de toda 
aquella tierra de las Indias y del Cenú al rey de Castilla, y que por virtud de aquella 
merced que el papa había hecho al rey, les requería que ellos dejasen aquella tierra, pues 
les pertenecía; y que si quisiesen vivir, como se estaban, que les diera la obediencia, como 

a su señor y le diesen en señal de obediencia alguna cosa cada año, y que eso fuese lo que 

ellos quisiesen señalar; y que si esto hacían, que el rey les hacía mercedes y les daría ayuda 


contra sus enemigos, y que ponta entre aquelos frailes o clérigos que les dijesen las cosas de 


ni quieren. rescibir a su señor y le resisten y contradicen; y protestamos que las muertes y daños que de- 
llo se recrecieren sea vuestra culpa y no de Sus Altezas, ni nuestra, ni destos caballeros que con nosotros 
vienen” (citado en Bestard y Contreras, 1987: 40-41). 

65 Bestard y Contreras, 1987: 42. i 
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la fe de Cristo, y que si algunos quisiesen tornar cristianos, que les haría mercedes, y que los 
que no quisiesen ser cristianos, que no les apremiarian a lo que fuesen, sino que estuviesen 


como se estaban. ®® 


Evidentemente, la cristianización de los indígenas no es pensada como un reque- 
rimiento necesario para su integración, sino como una de las consecuencias posibles 
de su agregación a un espacio sometido a la soberanía del rey. La voluntad de “civilizar 
mediante la evangelización” vendrá solamente más tarde, una vez que la problemática 
de la diferencia cultural se haya impuesto como dominante. La evangelización tenderá 
entonces a convertirse en el instrumento privilegiado para un fin político. Veremos 
incluso que es el principio de la transformación cultural mediante la evangelización el 
que marcará la pauta de todos los demás dispositivos de poder que buscan la sujeción 
de los indígenas. A la inversa, lo que aquí funciona es un principio de integración que 
se encuentra totalmente ajeno a la consideración de la diferencia cultural, Es por esta 
razón que se puede afirmar que los españoles, lejos de menospreciar culturalmente a los 
indígenas (perspectiva no igualitaria) o de querer metamorfosear su cultura (perspectiva 
igualitaria de reconocimiento de la diferencia y de jerarquía de las culturas), no han ni 
siquiera planteado el problema en términos claros. El relativismo cultural es, en cierta 
medida, impensable durante los primeros momentos de la conquista. Conviene, eviden- 
temente, matizar dicha afirmación, ya que en esta misma época surgen, principalmente 
dentro de las órdenes misioneras, nuevas perspectivas en cuanto a la consideración de la 
diferencia cultural (el dominico Las Casas, el franciscano Bernardino de Sahagún y más 
tarde el jesuita José de Acosta). Aunque aún el siglo XVI corresponda a un periodo 
de “transición”, expresada de hecho en la famosa querella de Valladolid, se puede no 
obstante desprender de las prácticas de los conquistadores y de los primeros textos de 
la conquista que la problemática de la diferencia cultural se encuentra muy lejos de ser 


predominante, % 


66 Ibid.: 43-44, 

67 En Chile, son los jesuitas Luis de Valdivia, Alonso de Ovalle y Diego de Rosales quienes sostienen la “pro- 
blemática” humanista animada por un proyecto pedagógico, educativo y de perfeccionamiento, tomando 
en cuenta la responsabilidad humana, el aspecto lingüístico y comprendiendo una voluntad de reforma 
de los usos y costumbres con el fin de mejorarlos. Respecto a la obra de los franciscanos y el proyecto 
humanista remitimos a la Duverger (1987) y Bustamante García (1992). La problemática de Las Casas ha 
sido objeto de numerosos análisis. Remitiremos aquí a las recientes publicaciones de Capdevila (1998) y 
Mahn-Lot (1991). 


68 Sobre el tema de la naturaleza del indio y sobre la emergencia de la problemática de la diferencia cultural 
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El segundo ejemplo de la puesta en práctica del principio de soberanía, que procede 
por exclusión-integración política (“ser o no ser súbdito del rey”, “estar o no integrado 
al espacio de soberanía real”, con las consecuencias que hemos visto), contrariamente 
al principio civilizador que funcionará a través de los dispositivos concretos de la asi- 
milación-civilización, se encuentra del lado de los indios amigos que apoyaron a los 


españoles en la conquista de la Araucanía. Estos indígenas, pues, lejos de ser asimilados 


por las tropas españolas, disponen de escuadrones propios y practican, al regresar de las 
expediciones guerreras, sus propios rituales de sacrificio. Es incluso a través de las crí- 
ticas de Rosales a estas “prácticas bárbaras”, que hemos accedido a las descripciones de 
los rituales guerreros. El misionero jesuita se queja de la práctica de sacrificios humanos, 
a su juicio inaceptable, ante la indiferencia de los jefes españoles, quienes incluso a veces 
proporcionan prisioneros para esos efectos: 
[...] Y siendo este uso gentilico, y tan contra la cristiandad, y humanidad, que professa la 
religion christiana; se debiera desterrar de las tierras de los Christianos, y no consentirse entre 
los vasallos de un rey tan catolico, i humano, aunque no fuesse sino por el exemplo de los 
barbaros, y que conociessen por ay quanto se differencia nuestra santa ley de la suya. Y que 
si la suya se exercita en crueldades, y en venganzas, la nuestra tiene por profession propia las 
piedades y el perdon de los enemigos. [...] la condescendencia con ellos en eso, es dañosa, de 
mal exemplo, y escandalo, y que se pueden seguir grandes daños y inconvenientes; y que sin 
eso, se puede con razon temer, no nos castigue Dios con malos succesos, por no ajustarnos con 


Su Santa Ley, y no hazer a los indios a la nuestra; sino que ellos nos hagan a la suya.” 


Siendo el objetivo de los gobernadores, maestres de campo y otros oficiales es- 
tigmatizados por Rosales, el de disponer de aliados experimentados e integrar los 
territorios y poblaciones indígenas al espacio de soberanía real, los ritos guerreros y 
bárbaros de los indios amigos no constituyen problema alguno. Y si los misioneros se 
quejan desde siempre (y en todo lugar del Nuevo Mundo) de que los encomenderos 
dediquen muy poco tiempo a la evangelización de sus encomendados, se observa que 
dentro del ejército el problema no es “civilizar” a los soldados indígenas, sean o no 
“cristianos”. Si bien esta falta de interés por el asunto religioso responde a una detet- 
minación de orden material (obtener el máximo de trabajo de los indios encomendados, 
no contrariar a los indios amigos prohibiéndoles sacrificar prisioneros) y apunta a 


optimizar el uso de la fuerza de trabajo y guerrera de los indígenas, sería erróneo creer 


remitimos a Pagden, 1988. Sobre el debate Las Casas-Sepúlveda remitimos a Gómez-Muller, 1991. 


69 Rosales, 1989: 130-131. 
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que esta indiferencia se desarrolla en un marco mental y político desprovisto de signi- 
ficación, pues el acrecentamiento de los efectos del poder durante el segundo periodo 
pasará precisamente (e inversamente) por la empresa de “evangelización de la cultura” 
y por la remuneración del trabajo indígena. La actitud de los gobernadores y de los 
oficiales del ejército remite entonces, manifiestamente, a una lógica de integración de 
las fuerzas indígenas al espacio de soberanía del Rey, sin mayores preocupaciones por 
el aspecto sociocultural, 

Es también dentro de esta perspectiva que hay que interpretar la variación del rol 
de capitán de amigos, evocado anteriormente, como uno de los problemas no resueltos 
de los Estudios Fronterizos, pues durante este primer periodo, el capitán de amigos 
cumplió una función estrictamente guerrera de encuadre de los escuadrones de indios 
amigos. Compartiría incluso su cargo con un jefe indígena. Su rol no es entonces el 
de vigilante o de “agente aculturante”. Todavía no tiene como función penetrar en 
las tierras indígenas para captar los mecanismos de funcionamiento sociopolítico de 
los grupos rebeldes, arreglar los conflictos o incitar a los indígenas a participar de los 
parlamentos. Su rol es el de cuadrar a los indios amigos sin imponerles el modelo gue- 
rrero español (subordinado al jefe indígena) y sin preocuparse por los ritos guerreros. 
Al respecto, Rosales narra un episodio, poco glorioso según él, de la guerra que opuso 
a los españoles y los indios amigos a los insurrectos de Osorno, en el curso del cual fue 
la práctica guerrera de los aliados “bárbaros” la que primó, ya que si bien se intercedió 
en favor de un indígena a punto de ser decapitado que suplicaba al maestre de campo 
actuar humanamente en favor de “la conversión de los infieles y la paz universal”, el hijo 
de un renombrado cacique fue ejecutado.” 

Asimismo, el esclavismo funciona como dispositivo concreto al interior del diagra- 
ma de poder soberano. Y aunque el debate sobre la naturaleza del indígena fue zanjado 
a favor de las tesis de Las Casas y contra las de Sepúlveda quien, retomando el principio 
de la esclavitud natural de la filosofía aristotélica, veía en el indígena al representante de 
una infrahumanidad que la razón misma mandaba tratar como esclavo, queda que los 
principios de la guerra justa desarrollados porVitoria serán la oportunidad de desplegar, 
en los márgenes del Imperio español (chichimeca, chiriguano, mapuche) una política 
de guerra a sangre y fuego que tendrá a la esclavitud como principio. No volveremos 
sobre el debate que tuvo lugar en Chile a fines del siglo XVI en cuanto a la necesidad 
de reducir a la esclavitud a los indígenas rebeldes, debate que se selló con la autoriza- 


ción real (cédula real del 26 de mayo de 1608) para tratar como esclavos a los indígenas 
70 Ibid.: 131-132. 
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capturados durante expediciones guerreras.”! Precisemos únicamente que el esclavismo, 
alimentado por las expediciones (malocas) en territorio enemigo, no pretende vigilar a 
os indígenas, sino, evidentemente, obtener riqueza a través de su explotación o su venta. 
Como señala, muy justamente, el historiador Álvaro Jara, “los conquistadores debían ser 
a expresión de la fuerza del Estado español en el reino de Chile”. Y en la medida en 
que la resistencia mapuche puso en peligro este orden político, la corona debió trans- 
formar a las huestes privadas de las Indias de los primeros tiempos de la conquista en 


un ejército de Estado permanente (1603) que tuviera el derecho y el deber de reducir 


a la esclavitud a los indígenas que rechazaran ubicarse dentro de la obediencia de la 


elesia o, más bien, del Estado y por tanto del Rey.” Jara constata además, en su análisis 


comparativo de las huestes de Indias y de las huestes medievales, que “la diferencia con- 


siste en, por una parte, la naturaleza del bien concedido, sea este feudo o encomienda, 
y por otra, en la naturaleza del que concede, sea este señor o rey”. Prosiguiendo de la 
siguiente manera: “No hay dudas de que en el sistema feudal podía ser tanto el señor 
como el rey, pero en América el único y real señor, de quien emanaban las recompensas, 


era el Rey”.” 
Es cierto que estas pocas aclaraciones no agotan la realidad de la esclavitud. Asimis- 


7i Este tema ha sido amplia y excelentemente tratado por Álvaro Jara (1961). Se encontrará, por lo demás, 
en el estudio de Jara un análisis de la manera en que los indios fueron integrados a la economía minera 
como nuevo sistema de producción. Está demostrado también cómo la guerra se transformó en el 
principal medio de obtención de mano de obra y en qué medida constituyó una alternativa “nacional” 
a la importación de esclavos negros o Huarpes. Jara señala que la cédula real que autorizaba la esclavi- 
tud de los indios rebeldes no hizo más que legalizar un estado de hecho, argumentando que los indí- 
genas eran utilizados en la agricultura y en la crianza de ganado desde, al menos, la última década del 
siglo XVI. Notaremos finalmente que las experiencias chiriguano y chichimeca fueron explícitamente 
mencionadas en el debate de fines del siglo XVI y de comienzos del XVII respecto a la justificación 
de la política de guerra a sangre y fuego y de la reducción a la esclavitud de los indios rebeldes. 

72 Ibíd.: 90, 

73 Aquí, nuevamente, se percibe una diferencia en el uso político de lo religioso entre el primer y segundo 
periodo: en un caso, lo religioso funciona como codificación del discurso real, mientras que en el se- 
gundo opera como principio de civilización; es decir, no solamente como medio para una política, sino 

` como principio político fundamental. La misión, como dispositivo de civilización, se convierte en el 
modelo o arquetipo de la dominación. Sobre este tema nos atendremos a la presentación que hace Jara 
de las razones invocadas por el Consejo de Indias para justificar la esclavitud, en correspondencia, en el 
orden de estas razones, con el tratado de Calderón (el licenciado Melchor Calderón, autor del Tratado de la 
importancia y utilidad que hay en dar por esclavos a los indios rebelados de Chile, redactado y aprobado en 1599 
“en el calor de la conmoción producida por la muerte de Oñez de Loyola”, escribe Álvaro Jara, ibíd.: 
177), y a la respuesta del rey Felipe IH (ibíd.: 200-204). 

74 Tbíd.: 30-31. i 
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mo, decir que durante este primer periodo domina un principio soberano de organiza- 
ción política no significa desconocer la existencia de modificaciones al interior de este 
marco. Hemos visto incluso que la esclavitud, que comenzó en los hechos mucho antes 
de la cédula real de 1608, fue reforzada por la creación de un ejército de Estado perma- 
nente. De manera que se podría decir que la esclavitud legal (y la maloca) fue al ejército 
de Estado lo que la encomienda (y el trabajo personal) fue a las huestes de Indias: a la 
vez, necesaria para el funcionamiento del sistema político guerrero, instrumento para la 
implantación del nuevo modelo económico y recompensa para los representantes del rey 
en territorio rebelde. Pero tanto en uno como en otro caso (e incluso cuando a nivel eco- 
nómico las diferencias son considerables) los indígenas son concebidos como una masa 
cuya cultura y organización sociopolítica importan poco. No se trata de conocer al otro, 
porque no es necesario hacerlo dentro una forma sociopolítica de tal naturaleza.” 

El último dispositivo concreto que examinaremos es el fuerte. Nuestro propósito no 
es hacer una descripción ni un análisis de las estrategias (militares) españolas de conquista, 
ni estudiar la infraestructura de las fortificaciones erigidas en la Araucanía. Lo que nos in- 
teresa es captar la naturaleza de la relación con el otro que instituye el reducto español en 
territorio enemigo. Desde este punto de vista, nos parece posible identificar una diferen- 
cia en la “ideología de la fortificación” entre el primer y segundo periodo y, por la vía de 
la consecuencia, en el tipo de relación que los españoles sostuvieron con los mapuche. 


Pareciera, en efecto, que el fuerte funciona durante este primer periodo como enclave 


75 El tratamiento del caso chichimeca, al cual los actores del Chile colonial hacen explícitamente referencia, 
se parece en bastantes puntos al de los mapuche, Se constata, en efecto, que es solamente después de haber 
utilizado una política de guerra a sangre y fuego a lo largo de los treinta primeros años de la conquista que 
las autoridades coloniales cambiaron de estrategia. La nueva política de “pacificación” puesta en práctica a 
partir del año 1585 tendió a tomar en cuenta la personalidad sociocultural de los chichimecas con el ob- 
jetivo de transformarla. Es el sentido que se le puede dar a los medios utilizados para pacificar los confines 
septentrionales de la Nueva España: 1) desarrollo de la política misionera, 2) sedentarización de los indios 
(i.e. civilizados) en la frontera para servir de ejemplo a los nómades (i.e. salvajes), 3) puesta en acción de 
una diplomacia que apuntara a dialogar con las autoridades de los indios rebeldes, 4) política de la “la paz 
por compra”. Remitimos sobre este tema al capítulo XII de la obra clásica de Powell (1977). Pero aunque 
las similitudes sean grandes en lo concerniente al lado español de la conquista del norte de México y del 
sur de Chile, los resultados de esta nueva política fueron absolutamente divergentes. En el caso de los chi- 
chimeca, fue un éxito. En el caso de los mapuche, no tuvo los efectos esperados, la sociedad mapuche se 
fue transformando durante los primeros decenios de la conquista y fue entrando en una nueva dinámica 
social, política y económica. Nathan Wachtel, en el capítulo “Guerra y aculturación” de su obra La visión de 
los vencidos (1971: 283-296), abordó los diferentes procesos de aculturación sobre los cuales nos volcaremos 
en la última parte de este trabajo. Mostraremos entonces por qué es legítimo hablar de los efectos perversos 


de la conquista. 
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español en territorio enemigo. Constituye un espacio protegido, aislado e inexpugnable 


que simboliza el poder español y real. Es un lugar estratégico a partir del cual se organi- 
zan expediciones guerreras para enclaustrarse en él después de realizadas. Es un espacio 
cerrado que obstaculiza cualquier comunicación con los indígenas. Funciona como 
refugio y como vanguardia en territorio enemigo y efectúa una demarcación simbólica 
del poderío español en dicho territorio. Construir un fuerte implica significar una pre- 
sencia y, consecuentemente, realizar un acto de apropiación de las tierras circundantes. 
Se comprende, entonces, que la primera tarea de las tropas en su avanzada progresiva 
en el territorio reche haya sido la construcción de reductos fortificados. Durante este 
primer periodo, el fuerte cumple una misión guerrera y simboliza la autoridad del 
rey. Es dable notar que la toma de posesión del territorio y la demarcación simbólica 


del espacio mediante la construcción de reductos o ciudades fortificados se asemeja 


a la reconquista ibérica. Jacques Heers señala la existencia, durante la reconquista, de 
“ciudades-fronteras, fortalezas-refugios o puntos de partida de razzias en los territorios 
enemigos”. Se considera entonces al fuerte y a la ciudad fortificada como fronteras 
dentro de las tierras enemigas. Es incluso en ese sentido que lo entiende el gobernador 
Bravo de Saravia, quien, en una carta dirigida al rey en mayo de 1567, escribe sobre las 
ciudades de Angol e Imperial que son “las fronteras de los llanos”.”? Este simbolismo del 
fuerte remite, por lo demás, a la época medieval en el curso de la cual Georges Duby 
indica que la torre y el mirador son “la significación de un poder”.% El poder real no 
se equivocó, ya que, preocupado por el castillo-fuerte, sinónimo de desobediencia, de 
desorden y de autonomía, mandó, mediante un decreto firmado en Nantes en 1626, 
arrasar todos los fuertes, ciudades y castillos “no ubicados en lugares de consecuencia, 
sea por frontera o por otras consideraciones importantes” .”? Se sabe, por lo demás, que el 
poderío monárquico dio, desde el siglo XIII, una particular importancia al tratamiento 
de los castillos y fortificaciones.* 

Para volver a nuestro tema, y aunque la arquitectura de los fuertes españoles de la 
Araucanía es bastante pobre en comparación con la imponente estructura de los casti- 
llos y fortalezas reales de Occidente, notamos que el fuerte se inscribe como disposi- 


tivo concreto al interior del tipo de poder soberano. Lo mismo ocurre con lo que los 


76 1990:71. 

77 BNC, MM 94, doc, 1067. Ñ 

78 Citado en el Lexique historique de la France d'Ancien régime, G. Cabourdin y G.Viard. Paris, Éditions Ar- 
mand Colin, 1978. 

79 Ibíd. 

80 Quehen, 1985: 11-25; Gardelles, 1985: 41-49. 
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españoles llamaban el Camino Real. Este camino, que supuestamente debía unir a los 
diferentes puestos españoles en territorio enemigo, tenía en los hechos una importancia 
más simbólica que real. La mayor parte del tiempo cortado y sin la apariencia de haber 
sido objeto de un auténtico trabajo de infraestructura, sino más bien una recuperación 
de los ejes de comunicación ya existentes, constituye el símbolo de la presencia real 
y, por tanto, de la supuesta dominación del soberano en territorio rebelde. Fue ade- 
más, y sobre todo, el símbolo del fracaso del establecimiento de esta forma de poder 
en la medida en que los reche tendían regularmente emboscadas y erigían palizadas, 
interrumpiendo así la comunicación entre las fuerzas huinca. El Camino Real, eje de 
comunicación de los diversos establecimientos españoles, no tenía, ante toda evidencia, 
el objetivo de comunicar con el enemigo ni mucho menos el de vigilarlo. Una vez más, 
el problema de los españoles no parecía estar centrado en la comunicación con el otro. 
El único tipo de contacto que los conquistadores mantenían con las comunidades que 
vivían en los alrededores del fuerte apuntaba a proveerse bienes alimenticios para no 
morir de hambre. 

Así, el fuerte, el pueblo o la ciudad, el sistema de encomiendas o el Camino Real, 
lejos de determinar un control continuo de un territorio y de poblaciones conocidos, 
conforman dispositivos que apuntan.a demarcar simbólica y fisicamente una presencia 
con el fin de anexar este espacio al dominio real. Por supuesto, los dispositivos concretos 
se fueron transformando en razón del fracaso de la conquista. Hemos visto antes que la 
encomienda y las huestes de Indias fueron sustituidas, a comienzos del siglo XVII, por 
un ejército de Estado permanente y por la esclavitud legal. El inicio del siglo XVH re- 
presenta también el momento en que la naturaleza de la implantación en tierra enemiga 
y la concepción de la frontera conocen una evolución. Se acabaron los tiempos en que 
las tropas se dispersan en una multitud de fuertes y de pueblos en un territorio reche 
aún no pacificado. Luego del levantamiento general de 1598-1601, que comienza con 


la muerte de Oñez de Loyola y termina con el abandono de las ciudades ubicadas al sur 


del Biobío, ya no era para los españoles cuestión de emprender el mismo tipo de con- 
quista. Los métodos empleados durante los primeros cuarenta años habían concluido en 
un fracaso devastador, ya que los reche centrales se habían liberado de toda la presencia 
española. Esta guerra, que había costado caro, solo había contribuido finalmente a volver 
a los indígenas aún más reacios al yugo español. Lo que es más, fue catastrófica en cuan- 


to a sus efectos indirectos, ya que había conducido a los diferentes grupos a federarse 


duraderamente y había permitido a los indígenas adoptar el caballo, el cultivo del trigo, 


así como también perfeccionar sus armamentos y transformar sus tácticas guerreras. Es 
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en este trágico contexto que las autoridades españolas se plantean la creación de un 
ejército de Estado permanente, legalizan la esclavitud y establecen una frontera a lo 
largo del Biobío. Esta frontera “natural”, impuesta por los últimos sucesos de la guerra, 
devino progresivamente en una verdadera línea de demarcación política y se convirtió 
en uno de los dispositivos de la nueva estrategia de conquista. El gobernador Alonso 
de Ribera ya no pretende dispersar sus tropas en tierra enemiga. Hace de la frontera un 
espacio seguro a partir del cual las tropas frescas emprenden excursiones con el fin de 
pacificar poco a poco los territorios del interior. La frontera es desde entonces pensada 
como una línea de defensa que avanza solamente en la medida en que las comunidades 
ubicadas más adelante han sido reducidas o han solicitado la paz.*' Después de más de 
cuarenta años de confrontación, los españoles aprendieron a medir la fuerza y la porfía 
de su adversario. Comprendieron, sobre todo, que además de estar dispersos y de no 
disponer de un centro político único, estos grupos se muestran capaces de federarse 
contra un enemigo común. 

Pero a pesar de las transformaciones de los dispositivos concretos de poder y de esta 
evolución estratégica, se observa que el principio de dominación no fue modificado. 
Todavía es cuestión de incorporar a los indígenas por la fuerza dentro de un espacio de 
soberanía. 

Como contrapartida, lo que es radicalmente innovador en este contexto de posre- 
belión, es la propuesta de “guerra defensiva”, la que fue defendida con vigor y un gran 


sentido político por el jesuita Luis de Valdivia. 


Luis de Valdivia: precursor del ejercicio del poder civilizador 
El modelo de conquista que Valdivia intenta instaurar entre 1612 y 1626 resulta 
encontrarse en completa contradicción con las estrategias desplegadas por sus con- 


temporáneos. Lo que propone el jesuita, fiel continuador de José de Acosta, es pacifi- 


81 Villalobos escribe al respecto lo siguiente: “El ojo estratégico del gobernador Alonso de Ribera [...] 
que tuvo el mando de la colonia entre 1601 y 1605 y luego entre 1612 y 1615, se dio cuenta de que la 
insuficiencia de fuerzas y recursos hacía imposible mantener las ciudades sureñas y que las campañas en 
territorio enemigo podrían significar un descalabro mayúsculo: la línea del Biobío sería dificil de susten- 
tar, la ciudad de Concepción sería amagada y el peligro podía extenderse a la región central. Debió optar, 
entonces, por un plan: una línea defensiva sólida, que no avanzaría hasta no tener absolutamente sometida 
la comarca ocupada. Detrás de la línea no debían quedar núcleos de resistencia. Las ciudades del sur eran 
abandonadas a su propia suerte por el momento. Mediante ese plan se procuraba contener la ofensiva 
araucana para proceder luego a una lenta recuperación del territorio. De tal modo, la frontera concebida 


por Ribera tenía un carácter móvil” (1995: 56, 58). 
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1 Colonial 


car a los indígenas esencial y exclusivamente por las vías de la evangelización, del co- 


mercio y de los parlamentos políticos. Inscribiéndose en la tradición lascasasiana* de 


crítica a los abusos de poder por parte de los españoles (trabajo personal, esclavismo, 


guerra a sangre y fuego) y enriquecido por la experiencia misionera en Juli, el padre 


Valdivia es el precursor en Chile de una política de comunicación con los indígenas. 


En la medida en que este concibe a la barbarie de los indígenas como el producto de 


una habituación y de la acción demoníaca, lleva a cabo su combate sobre dos frentes. 


Primero, en el dominio sobrenatural, contra Satán, quien es juzgado el responsable de 


las prácticas perversas de los reche. Luego, en los dominios sociocultural y político, 


contra los malos hábitos de los indígenas gracias al aprendizaje de la lengua y el co- 


nocimiento del ser social indígena que permitiría transformar progresivamente a los 


salvajes en seres civilizados. 


Aunque el proyecto de Valdivia parece ser absolutamente singular en el Chile de 


comienzos del siglo XVII, sabemos que se inscribe en un movimiento más general de 


transformación de la relación con el otro y de la problemática de la diferencia cultural 


que emerge en el Nuevo Mundo durante esta época. Nueva aprehensión de la alteridad 


y de la historia que el historiador Anthony Pagden resume en estos términos: 


82 


83 


[...] un cambio trascendental en la comprensión de las sociedades humanas, el paso de las 
descripciones generales del comportamiento humano en términos de disposiciones psicolé- 
gicas individuales, a una sociología ética basada en la observación empírica, el paso de una 
descripción de las culturas en términos de naturaleza humana que consideraba al tiempo y 
al espacio como constantes, a un mayor relativismo antropológico histórico. En el lenguaje de 
Michel Foucault, se trata del paso de un mundo en el cual el pensamiento se movía «dentro 
del elemento de lo idéntico» en la búsqueda de «das figuras restrictivas de lo semejante, a 
un mundo en el que los observadores comenzarán a registrar, clasificar, describir y percibir la 
diferencia y la discontinuidad [...]. Lo que Lafitau y, antes que él, el historiador jesuita José 
de Acosta crearon [es] una etnología comparativa, una etnología según la cual la diferencia 
cultural no podía explicarse únicamente como la consecuencia de disposiciones psicológicas 
[...] sino como la indicación de las posiciones que las diferentes sociedades humanas habían 


alcanzado en una escala temporal histórica. * 


Respecto al proyecto de Las Casas de romper con los antiguos métodos de conquista y de instaurar 
un dispositivo de colonización que descansara sobre una “violencia pacífica”, remitimos a Capdevila 
(1998). 

1988: 21,24, 
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A] tener los errores de los indígenas su origen en el contexto cultural en el cual 
habían sido educados y, también, en la lucha que Satán llevaba contra estas criaturas 
de Dios, siendo su mentalidad infantil, pues su mundo cultural era, en comparación 
con Europa, un mundo nuevo, se hacía posible y necesario instruirlos.** Es tomando 
en cuenta esta evolución de los esquemas de interpretación de la historia del mundo y 
de las sociedades, que hay que comprender tanto la originalidad de la experiencia de 
Valdivia, como las resistencias que provocó. Resistencias que terminaron socavando la 
política de guerra defensiva y de evangelización de este jesuita, a pesar de que él bene- 
ficiaba del mandato real. 

¿Qué propone, en efecto, Valdivia y cómo explicar el fracaso de su intento? 

Se plantea, en primer lugar, poner fin a la empresa de conquista por la vía arma- 
da, al servicio personal y a la esclavitud, que, además de ser contrarios a los principios 
enunciados en el Evangelio, son las causas principales de los levantamientos indígenas. 
Pretende, también, establecer una comunicación política con los indígenas rebeldes a 
través de la organización de asambleas que reunían a los grupos enemigos a fin de ha- 
cerles llegar el mensaje de paz del cual es portador. Es así que, durante los primeros años 
de la guerra defensiva, comienza a implantarse una política sistemática de parlamentos 
o parlas con el fin de arreglar los conflictos hispano-indígenas y de comunicar (en ma- 
pudungun o mediante intérpretes) las voluntades reales." 

Valdivia se propone, al igual que el gobernador Ribera, edificar una línea defensiva 
en las orillas del río Biobío para así interrumpir las expediciones reche en el territorio 
pacificado. Sin embargo, se observan profundas divergencias en las concepciones desple- 


gadas por estos dos hombres con respecto de la frontera. Para Ribera, como sabemos, se 


trata de consolidar la implantación española y realizar periódicamente incursiones al sur 
del Biobío con el fin de “pacificar” los territorios rebeldes e ir adelantando progresiva- 
mente la línea fronteriza. Para Valdivia, se trata, por cierto, de estabilizar la frontera, pero 
para hacer de ella un lugar seguro donde podrán partir los misioneros a su empresa de 
evangelización. La consolidación de la línea del Biobío pasa por la construcción de una 
serie de fuertes que el jesuita no concibe, lo que es una novedad, como estructuras aisla- 
das, imponentes e inexpugnables, sino como eslabones de una cadena de comunicación 
y vigilancia. Se observa en efecto que Valdivia considera el reducto fortificado como 
un dispositivo de visibilidad permanente, tanto para vigilar los movimientos enemigos 


como para proteger a los indios amigos establecidos en los alrededores. Es incluso agru- 
84 Pagden, op. cit.: 201-260. 
85 Ver Zapater, 1989. 
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pando y estableciendo de forma duradera en poblados ubicados en las cercanías de los 
fuertes que los indios amigos o neutrales podrán ser vigilados y defendidos eficazmente 
de los malón de los rebeldes que Valdivia llama, y esto también es novedoso, “ladrones” o 
“delincuentes”. Se ve aquí que se establecen unos elementos indisociables del proceso 
de civilización de los “pueblos salvajes” (i.e. nómades, dispersos, paganos según el marco 
ideológico de la época) del Nuevo Mundo, haciendo posible una política pastoral o 
misionera eficaz: sedentarismo, agrupamiento, evangelización. 

Por lo demás, el fuerte no es únicamente concebido como un lugar de refugio a 
partir del cual se emprenderían las expediciones (malocas o correrías), sino como un es- 
pacio abierto y permeable hacia el cual había que atraer a los indígenas. Valdivia, enton- 
ces, no piensa tanto la frontera como una línea defensiva y guerrera, sino más bien como 
un espacio de comunicación útil para establecer contactos, tejer lazos e informarse de 
lo que pasaba al interior de las otras tierras. De esta forma, la maquinaria política en la 
que se inscriben estos nuevos dispositivos de poder (la misión, el agrupamiento perma- 
nente de indios amigos en poblados, la línea fronteriza como espacio de comunicación 
y vigilancia, la parla como institución para informar e informarse, etc.) se distingue ra- 
dicalmente de la que domina durante el primer periodo. El proyecto de Valdivia remite 
evidentemente a otro tipo de poder, el cual ya no busca imponerse mediante la fuerza 
o reprimir, sino a incitar, convencer, inducir comportamientos, transformar costumbres 
e instituir normas. Además de entrar en contradicción con los intereses de los soldados 
o de los encomenderos, el programa del jesuita se funda sobre un principio diferente 
de aquel que domina en su tiempo. Con Luis de Valdivia se puede afirmar que el Chile 
colonial entra en la era moderna de la civilización, la cual tiene como principal medio 
de acción (en un primer momento) a la evangelización. 

Es por esta razón que afirmamos anteriormente que el periodo de guerra defensiva 
no es un episodio desprovisto de significación y que su fracaso no fue simplemente el 
resultado de la oposición interesada de los españoles de la época. La ruptura que supo- 
ne la instauración de la política valdiviana es mucho más profunda. Su proyecto y su 
problemática hacen desaparecer las primeras fisuras del diagrama de soberanía. Aunque 
concluyó en un fracaso, esta experiencia anunciaba lo que se desplegaría algunas décadas 
más tarde, durante el segundo periodo de la “civilización de los salvajes”. 

Intentemos ahora precisar la concepción de Valdivia en cuanto a los diferentes dis- 
positivos para conducir a la pacificación de los indígenas rebeldes. El jesuita escribe, res- 
pecto a la transformación del fuerte de Yumbel en uno de los eslabones de una auténtica 


cadena de visibilidad compuesta de reductos fortificados, lo siguiente: 
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Haviendo de meter adentro los indios de Cayuhuenu que recibian daño del enemigo aquel 
fuerte que solo servía de ampararlos, se puso donde hiziesse dos oficios, que los amparasse, 
y en lugar mas seguro y guardasse mucha mas tierra, convirtiendole en los seys torreones 
que guardan las cinco leguas de Puchangi, donde las postas se ven unas a otras, y ven a la 
posta del campo de Yumbel, y con sola la gente de Cayuhuanu se poblaron seis torreones a 
diez soldados cada uno, y los soldados son mejor visitados alli y alimentados. Y el campo 
puede presto acudir socorro, y los indios tienen mejores tierras para sembrar, y todos estan 
debajo de una posta que les esta mirando [...] Parecio bien fortificar estas cinco leguas con 
seys torreones de adoves que se ven el uno al otro, y no puede passar de día nadie sin ser 
visto [...],* 


Lo que sigue en este documento confirma la voluntad de Valdivia de agrupar a los 


indígenas pacificados en los alrededores de los fuertes para poder vigilarlos, protegerlos 


y civilizarlos, proporcionándoles buenas tierras para el trabajo y evangelizándolos. El 


desplazamiento de las poblaciones indígenas ya no es entendido desde una perspectiva 


de explotación de la fuerza de trabajo, sino como medio para su civilización y para 


enseñar las buenas intenciones de los españoles y las ventajas de la agricultura y de la 


sedentarización a la vista de los indígenas “delincuentes” o “salvajes” del interior.” Se 


desprende, por lo demás, el valor que Valdivia otorga al comercio como medio de paci- 


ficación al afirmar lo siguiente: 


[...] en quitandole [a los indios rebeldes] el cebo que hasta aqui han tenido para hacer daño 
a nuestros amigos antes de las reducciones, y en fortificando nuestra frontera [...] no han de 
poder entrar sin ser vistos [...] no han de hallar en que hacernos daño y lo han de recibir de 
ordinario, esto les necesitara dejar la guerra y convertir el pillaje en comercio, como ya lo han 


comenzado a hazer a temporadas [...].*% 


87 


88 


Memorial del padre Luys de Valdivia, ARSI, Chil. Hist. 4. La fecha inscrita en el documento refiere al año 
1611. Nos parece, sin embargo, en razón de los hechos relatados y en la medida en que Valdivia señala 
que lleva veintinueve años en Chile, que este documento data del año 1620. 

Valdivia escribe en su Relación breve de lo sucedido [...] (ARSI, Chil. Hist. 4): “[...] los mismos indios del 
estado de Arauco para estar bien amparados con ocasión del daño que les hico Anganamon, pidieron 
reducirse y asi se redujeron a media legua y a una y a dos del fuerte de Arauco de donde nuestro campo 
los puede amparar mejor [...] donde mucho mejor pueden ser enseñados en la fe con menos riesgos de 
los padres de la compañía que estan en Arauco [...] estan mas juntos para defenderse del enemigo y ser 
defendidos de nosotros mejor castigando los que dellos delinquieren”., 

Ibíd. 
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La política de pacificación mediante la educación supone la creación de pueblos, 
a fin de que los indígenas silvestres vivan “con más policía”, Esta voluntad de “reducir 
los indios a pueblos” está presente en el conjunto de la correspondencia anual relativa 
a las misiones de Arauco y la isla de Santa María. Así pues, la vida silvestre es sinónimo 
de bestialidad, como se puede inferir de la frase de un jesuita de Arauco que desea 
que los indígenas se “poblasen porque estaban todos como guanacos en los montes y 
quebradas”.* 

Esta política implica un marcaje simbólico del territorio a través de la edi- 
ficación de capillas y la disposición de cruces. Y aunque el poder real tiende, 
como lo hemos visto, a simbolizar su presencia e integrar el espacio mediante la 
construcción de fortificaciones enclavadas en territorio enemigo, es otro el tipo 
de simbolización territorial el que emplearon los jesuitas. Contrariamente a los 
reductos fortificados, las capillas y las cruces se alojan en el corazón mismo de las 
comunidades indígenas. Son instrumentos de penetración del tejido sociopolítico 
indígena que se incrustan en estructuras ya existentes. Es en el terreno corres- 
pondiente al campamento del ulmen que son ubicadas las cruces. Los jesuitas no 
vacilan en identificar este símbolo cristiano con el símbolo reche por excelen- 
cia; el voye, así como tampoco evitan hacerse pasar por chamanes. Intentan por 
esa. vía insertarse en el tejido social y en el marco mental de los indígenas para 
poder actuar sobre ellos. Es así como durante el Parlamento de Catiray, Valdivia 
se conforma al ritual indígena tradicional. Primero se deja conducir al lugar que 
los reche reservan al cojautun. Ingresa al lugar de la ceremonia con una rama de 
canelo. Se dirige a los indígenas en su idioma y se pliega al orden de precedencia 
que impone el admapu. En resumen, hace prueba de una apertura poco común 
para la época e inaugura con ello un nuevo tipo de relación con el otro. Conviene, 
sin embargo, no equivocarse sobre el sentido de este tipo de apertura, ya que, en 
efecto, los jesuitas también llevan a cabo una verdadera guerra. Son soldados de 
Cristo enfrentados a Satán, combaten las “prácticas supersticiosas e inhumanas” a 


las que otros españoles otorgan poca importancia. Es así que, durante una correría 

89 Carta anua de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucuman, 1609, ARSI, Provi. Para. 8. 

90 A modo de ejemplo, citaremos la carta anual de 1609, en la que se hace mención a la construcción de 
capillas dentro de las comunidades indígenas de la zona de Arauco: “[...] determinaron [los caciques] 
de oyr y recibir las cosas de Dios y hacernos en cada pueblo una iglesia y una casa de paja a su usanza 
de la tierra, para que fuesemos a doctrinarlos y a christianisarlos. Habra dos dias que se empezo la casa 
de Emperegua que es la cabeza de este estado” (Carta anua de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucuman, 
1609, ARSI, Prov. Para. 8). 


en la isla de Santa María, los jesuitas se opusieron a la realización de un rewetun que 


las autoridades de la época no habían juzgado necesario prohibir.” 

Tocamos aquí el segundo aspecto de la originalidad del proyecto de Valdivia: la 
constitución de un conocimiento sobre la realidad sociocultural y política indígena 
que permitiera captar mejor sus mecanismos para poder transformarlos. Las prácticas 
religiosas de los autóctonos son demonizadas y los chamanes son identificados como 
aliados de Satán. La guerra contra el mal y la lucha por la civilización adquieren ahora 
aspectos “etnocidas”. Y como la instauración de una forma original de poder no surge 


sin la emergencia de un nuevo tipo de saber, no es extraño encontrar en los documen- 


tos que emanan de las fuentes jesuitas un nuevo tipo de preocupaciones. Es así que las 
misiones en tierras indígenas son también la oportunidad para los padres de hacer un 
nuevo censo de la cantidad de indígenas, de localizar las diferentes comunidades, de 
identificar los centros de poder reche y de determinar los mecanismos de funciona- 
miento de esta sociedad aún mal conocida en los comienzos del siglo XVII. No es, 
además, una casualidad que la etnografía histórica deba mucho (para no decir todo) a los 
escritos jesuitas. Es, en efecto, en estos últimos que encontramos mencionados por pri- 
mera vez los términos futamapu y rewetun. Las descripciones contenidas en los diversos 
documentos (cartas anuales, crónicas, gramáticas) redactados por los misioneros jesuitas 
son los que permiten comprender las relaciones entre los diferentes rewe y ayllarewe, y 


son los soldados de Cristo los que también emprendieron los primeros estudios serios 


del mapudungun. Esta lengua, manifestación del pensamiento indígena, es lógicamente 
objeto de la atención del padre Valdivia, quien escribe, como introducción de un me- 
morial que ya ha sido citado antes, lo siguiente: 
Digo que la mayor parte de mi vida, he gastado en la conversión y pacificación del dicho 
Reyno, adonde fuy enbiado por mis superiores 29 años ha, y aprendí y exercite las lenguas 


que allí corren [...].2 


Con los jesuitas entramos en una era de proliferación de relaciones e informes que tra- 
tan de la sociedad reche bajo los ángulos políticos, religiosos y económicos. Se emplea 
un nuevo tipo de vocabulario. Los indígenas no reducidos dejan de ser “rebeldes” y pa- 


san a ser “delincuentes” o “ladrones”. La prisión (el cautiverio) y el cepo ya no son con- 


91 “[..] en realidad de verdad, comunmente dicen que en este reguetun hablan con el demonio y hasen 
otras mil supersticiones, empezaron su reguetun no se atreviendo el corregidor a quitareslo por haverles 
dado el señor Gobernador licencia para ello” (Carta anua 1609, op. cit.). 

92 ARSI, Chil. Hist. 4. 
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cebidos como castigos, sino como instancias de reeducación.” Los jesuitas establecen 


listas de miembros de las comunidades visitadas, realizan distinciones y elaboran diversas 


clases o categorías de indígenas.” El tipo de saber que desarrollan corresponde a uno de 


poder que busca disciplinar, normalizar, civilizar. Se busca información para actuar más 


eficazmente y para ampliar los efectos del poder. Ya no se constriñe sino que se utiliza el 


conocimiento acumulado y cuidadosamente clasificado para incitar e inducir compor- 


tamientos. Se intenta inmiscuirse en la sociedad indígena, crear lazos de dependencia y 


multiplicar las relaciones diádicas,* utilizándose para esto la astucia, la ambigiiedad, el 


93 


94 


95 


“[...] de soldados se van convirtiendo en ladrones pusilanimes y covardes y se van castigando, se que 
ha dado testimonia la cadena de presos que estos ccho años ha avido siempre en la carcel, que siempre 
han sido treinta o cuarenta lo cual no havia en la otra guerra y estos trabajan en las obras publicas de la 
Concepción de peones de balde[...]” (Memorial del Padre Luys de Valdivia, ARSI, Chil. Hist, 4). 

Ya no contamos, en efecto, los documentos en los cuales los indios de una misma comunidad son clasi- 
ficados como: indios casados “a la usanza” o casados por el misionero, indios caciques o simples soldados, 
indios bautizados o no bautizados, etc. (cf. Letras anuas Paraguay, Chile, 1612, ARSI, Prov. Para. 8). Los 
indios de una misma comunidad ya no son percibidos como masa, sino que son categorizados. El interés 
se centra también en los individuos y las listas de nombres se amplían. En las cartas anuales de 1616-1617 
se encuentra la siguiente descripción (existen bastantes más): “Hicimos las diligencias ordinarias que son 
el raconamiento primero a todos los caciques de parte de su Magestad los quales respondieron que toda 
aquella gente se havia juntado para ser cristiana y me estavan esperando, Lo segundo hablar uno a uno a 
todos los adultos para ver si quiere ser cristiano y si tiene algun impedimento para el efecto del baptismo. 
Lo tercero predicarles y catequizarles en que se gasto el dia entero [...]. Baptizando este dia 307 y para 
el baptismo se ponen todos en cuatro hileras y acabado este acto llamamos uno a uno a los varones para 
casarles [...]” (ARSI, Chil. An. 6). Tal como señala Ewald en relación a los instrumentos disciplinarios: 
“De cierta manera, ya no se trata de instrumentos que pretenden resolver problemas tradicionales de 
poder: ordenar multiplicidades, articular el todo y sus parte, ponerlas en relación entre unas y otras. Lo 
normativo propone una solución particular a este viejo problema: como vimos, esta composición se 
opera según un principio de producción (y no de represión) —producir, acrecentar e intensificar antes 
que constreñir, prohibir o impedir—, sino que este ordenamiento también se realiza según una lógica de 
individualización. Foucault vuelve sobre esto una y otra vez: la disciplina “fabrica” individuos; ésa es una 
técnica específica que se dan individuos tanto como objetos y como instrumentos para su ejercicio” (op. 
cit.: 206). 

“En 558 almas que hay de infieles en estas reducciones del Nacimiento, Santa Fe y Cuyuhuanu, queda- 
ron de pressente las 250 christianas [...] amaneciendo para que no me escondiesen niño alguno fui con 
tres varas de tafetan amarillo colorado y dorado echas tiras de a dos de dos poniendolas en las cabezas 
de cada niño adulto con que se me juntaron todos [...] y todos juntos los sacamos a la puerta del fuerte 
y fueron adultos e infantes 78 y asi los asentamos digo del fuerte de los indios. Luego venimos en pro- 
cesión. todo el ejercito la infanteria delante y luego los arcabuzeros de a caballo y luego lo demas y en 
medio el pendon nuevo y cruz que llevaba el capitan del fuerte nuestro de donde salimos en orden, yo 
con mi capa de coro y el vicario con alba y estola juntos, y al salir todos los que baptizandos y entrar en 


medio de la procession se disparo toda la artilleria y arcabuzeria a vista de todos los infieles que estaban 
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artificio, el simulacro o el “honesto engaño” para volver más virtuosos a los indígenas.” 
Un nuevo tipo de saber-poder intenta ser instalado través de microactos que obligan e 
incitan de manera casi imperceptible. Es en el detalle que actúan los misióneros y es de 
la multiplicación de estos menudos detalles que nace la más vasta y eficaz empresa de 
vigilancia y de sujeción de los indígenas, 

No nos detendremos más sobre los métodos jesuitas y sobre el tipo de poder al que 
remiten, ya que volveremos sobre esto. Señalemos no obstante un último punto antes 
de concluir la presentación de este primer periodo colonial, 

Nos parece posible afirmar que si el proyecto de guerra defensiva de Valdivia fracasó, 
es porque obedecía a una lógica distinta a la que existía en dicha época. El fracaso de 
Valdivia debe ser entendido como la imposibilidad de establecer, en el seno del sistema 
soberano, mecanismos de poder que obedecieran a otro principio formal. La voluntad 
de conquistar a los indígenas por la vía de los parlamentos y de las misiones entró en 
contradicción con el modelo dominante de este primer periodo. De manera que los 
conflictos entre los jesuitas y los demás protagonistas (el ejército, los encomenderos, los 
gobernadores) fueron la expresión de la tensión existente en el campo del poder colo- 
nial. De cierta forma, se podría aseverar que los jesuitas llegaron demasiado temprano 
y con técnicas de pacificación muy distintas de las empleadas por los otros agentes so- 
ciopolíticos de la época. La “paz” generada por estas nuevas técnicas sería diferente de la 


deseada por los gobernadores y los soldados; se inscribía dentro de otra forma de poder 


admirados de la honra que les haciamos y assi los llevamos a la ramada grande que antecedia a la yglesia 
donde entraron todos ellos y sus padtes y padrinos. Hicose primero memoria por escrito de los nombres 
de cada uno y sus padres y padrinos, y echas las comunes ceremonias con. orden que estavan en dos hi- 
leras de signos y exorcismo sal saliva y oraciones fuimos llamando a la capilla por su nombre al niño y a 
su padrino, fueronlo el sargento y los capitanes y soldados honrados que sus padres escogieron y cierto 
que se debe mucho al sargento mayor y piedad destos señores todos que cada qual a su ahijado regalo 
con paño o lienzo para vestido” (Letras anuas de las misiones de la tierra de guerra en el Reyno de Chile por los 
Padres de la Compañía de Jesús desde el año 1616 hasta el mes de diciembre de 1617, ARSI, Chil. An. 6). Se ve 
aquí que es mediante microactos que se teje poco a poco el nuevo poder, el cual ya no busca reprimir ni 
constreñir, sino incitar, inducir, vigilar, amonestar y, finalmente, ampliar los efectos del poder disciplinario 
que se introduce en el cuerpo social de los indios por cada uno de sus poros, es decir, por cada uno de sus 
miembros. Las relaciones son creadas (el padrino), los lazos de dependencia son tejidos (se hacen regalos), 
los actos obligan no en el sentido de una imposición, sino en el sentido en que el don vincula al donante 
y al donatario. La empresa misionera revela una “microfísica del poder” que se inscribe en un diagrama 
más amplio de civilización, 

96 Remitimos aquí a la obra de Seneilart (1995) y principalmente a la tercera parte, llamada “Secret”, que 
trata sobre el uso político de los simulacros y sobre la disociación maquiavélica de la acción política de la 


moral, así como la distinción entre el ser y el parecer eñ el arte de gobernar. 
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y tenía como principio organizador no aquel que había sido definido como soberano, 
sino otro, más sutil y menos cruel, una nueva tecnología: la civilización. Así, los conflictos 
existentes durante el periodo de guerra defensiva son la expresión de las contradiccio- 
nes entre una mentalidad colonial que comienza a emerger y otra conquistadora que es 
aún dominante. La lógica del padre Valdivia no era la de la guerra y la paz dentro de una 
maquinaria política de poder soberano, sino de disciplina y conversión al interior de 
una forma política mucho más compleja y moderna, la cual se instalaría en los decenios 
futuros. En suma, usando una fórmula del sinólogo francés Etiemble, podríamos decir 
que, de cierta manera, los misioneros jesuitas “tuvieron la razón demasiado temprano”. 
Al respecto, Zapater observa con acierto, desde una perspectiva global, que: 

El misionero [Luis de Valdivia] tenía que encontrar la paz y la conciliación, aunque la 


realidad lo contradijera y aunque indígenas y españoles no lo entendieran.% 


Destacamos, en efecto, que la experiencia de guerra defensiva tuvo poca inciden- 
cia en la naturaleza beligerante de las relaciones hispano-indígenas. En primer lugar, 
porque mientras que Valdivia se esforzaba en predicar un mensaje de paz a los reche, 
los soldados y los gobernadores no interrumpían sus expediciones en tierra indígena. 
Al continuar las malocas y al seguir vigente la esclavitud, es difícil concebir cómo los 
indígenas habrían podido creer en la honestidad y en la eficacia de las proposiciones del 
padre Valdivia. De hecho, no parecía existir ningún territorio de entendimiento entre el 


jesuita humanista y el gobernador Ribera.” Observamos, por otra parte, que después de 


97 1966. 

98 1989: 82. Remitimos además a la publicación de Zapáter sobre Luis de Valdivia (1992). 

99 Al morir Ribera, Valdivia escribiría lo siguiente: “Ya murió el gobernador Alonso de Ribera que es el 
que mas me dava y con sus gragerias tenia tan ocupado a los yndios de Catiray y de Arauco que al fin 
de sus dias se quisieron rebelar por las mitas que hazian a su hazienda de Conuco, las quales eran contra 
la orden de Su Magestad en su favor, con que se quietaron que justamente se rebelaban por quebralles 


el gobernador el pacto Real que con ellos trate debajo del qual dieron la paz. Los de guerra tratavan de 


quietud todos ecepto unos pocos retirados de aca que seran 350 no mas, y el gobernador les hizo tres 
agravios notables = el primero que a 30 caciques de Puren que venian a tratar de quietud, y nos traxeron 
tres muchachos que los retirados nos havian llevado y a todos 30 los mando prender en cepo, grillos, 
esposas y con herraduras en un palo sobre el pie. Los que no cavian en cepo sin fundamento ninguno. Lo 
segundo a cinco que vinieron debajo de la palabra real a vender fruta los prendio sin causa = Lo tercero a 
un cacique que estava quieto y sin armas en su tierra tratando todos de paz y el tambien enbio de secreto 
a prendelle y de falso y le tubo en cadena, y con estas tres obras buenas se preparo para la muerte que 
fue bien trabajosa, Dios le haya perdonado que murio durmiendo sir dezir Jesus ni tomar un cristo en 
las manos, aunque bien a priesa recibio los sacramentos y testo, y sin reparar mil cosas dignas de reparo, 


dexando con gran sentimiento a todos de su muerte, por no ser la que quisieramos, pero con gran gusto 
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sesenta años de guerra y robustecidos por la victoria obtenida durante el levantamien- 
to general de 1598, la sociedad indígena había entrado en una nueva dinámica social, 
política y económica. El malón comenzaba a perfilarse como la forma de guerra domi- 
nante y las malocas representaban la principal fuente de aprovisionamiento en caballos 
y cabezas de ganado. La captura de cráneos-trofeo era cada vez menos frecuente y el 
prestigio social, así como la constitución de las redes de poder, se generaba cada vez más 
por la riqueza que las estancias españolas y las reducciones de indios amigos ponían a 
disposición. De manera tal que la política de Valdivia tropezó además con la dinámica 
de las comunidades reche. Una vez más, el jesuita llegaba demasiado temprano. En otras 
palabras, llegaba antes de producirse la expansión mapuche al otro lado de los Andes que 
permitiría la realización de razzias en otros lugares, antes que el comercio regular entre 
el huinca y el mapuche hubiera vuelto las guerras menos probables y antes de que las 
estructuras políticas macrorregionales se hubieran conformado permitiendo una mayor 
estabilidad y uniformidad en las decisiones de los caciques. Las primeras décadas de la 
conquista habían estremecido a la Araucanía debido a las masacres y excesos cometidos 
y desembocado, a través de un proceso de resistencia-aculturación, en la transformación 
de la lógica guerrera y de la sociedad reche. El periodo de transición habría de ser largo 


antes de que un nuevo equilibrio pudiera instaurarse. 1 


a todos de que Dios se lo llevase por lo que estorbaba el bien comun y el servicio de su Majestad y el 
escandalo tan publico con sus grangerias, dexo mas de mil ducados en ganados [...]” (Carta de Luis de 
Valdivia al rey, Concepción, 12-04-1617, AGI, Chile 65). 

100 Mientras comenzaba esta nueva era tan anhelada por Valdivia (la paz de Quillín —1641— acababa de 
ser firmada por López de Zúñiga y los reche), Rosales enviaba una carta al precursor de esta política de 
“paz por parla” en la que le rendía un emotivo homenaje: “Mi Padre Luys de Valdivia agravio hago a la 
buena memoria de VR. en no dar la quenta de las cosas de por aca; pues al presente esta este Reyno en 
tan buen estado como V.R. le deseo ver agora se cogen los frutos de los trabajos que sembro V.R. y cada 
dia les hago memoria a los indios del bien que V.R.. les trujo y no supieron conozer y viendole presente y 
gozandole se alegran. Porque ha llegado Chile a estar todo de Paz y con la buena gracia del Governador 
que oy tenemos, el Marques de Baydes, hombre desinteresado de piezas y persona de buen zelo, se ha 
conquistado lo que no se ha podido con las armas [...]. En quanto a lo spiritual hasta agora no se avia 
dado paso ninguno, este año fuy a la campeada con el campo de Árauco, pasamos por la costa visitando 
las nuevas poblaciones de amigos y en todas partes nos salian a recebir a los caminos con camaricos fuy 
les dando noticia de nxo Señor predicandoles los mysterios de nxa Santa Fee que oyeron con gusto 
rezavan las oraciones con aflicion [...] y en todas partes fuy poniendo cruzes para que el arbol de la cruz 
fuesse tomando possesion de las tierras que se conquistaban [...]. Estamos tres padres aqui en Arauco, tres 
en Buena Esperanza y quatro en Chiloe [...] los que vinimos despues a coger lo que V.R.. sembro. Muy 
en la memoria tienen aV.R. los indios de Arauco y no ay otra cosa entre los viejos sino a mi me bautizo 
Baldivia” (Carta de Diego de Rosales a Luis de Valdivia, 20-04-1643, ARSI, Chil. Hist. 4) Valdivia no llegará 


a leer esta carta. Falleció el 5 de noviembre de 1642 en Valladolid, 
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3.3. El poder civilizador (1641-1810) 


El sentido de la paz: instituir un orden 

Este segundo periodo histórico ya no está, ciertamente, caracterizado por la guerra, 
pero veremos que es apresurado calificarlo como de paz o de “convivencia pacífica”, 
pues una vez alejada la guerra como modo privilegiado de conquista y formalizadas las 
relaciones de fuerza de dicha guerra en un tratado de paz, se desplegó progresivamente 
otra lógica. Surgieron nuevos mecanismos y estrategias de sujeción que permiten afir- 
mar que se estaba pasando a otro momento histórico. O sea, a una época que ya no se 
caracteriza por la alternativa entre guerra y paz, sino por la instauración de una forma 
de poder que remite a un tipo de dominación específico (la civilización) y que se de- 
sarrolla a través de los dispositivos originales de la misión, del parlamento, del control 
del comercio, etc. 

Por cierto, no hubo ruptura ni paso brutal de un tipo de poder a otro. Como señalan. 
varios especialistas, y como lo confirman las fuentes que hemos consultado, la segunda 
mitad del siglo XVII sigue siendo extremadamente violenta, en la medida en que per- 
sisten regularmente encuentros bélicos y en que todavía funcionan dispositivos concre- 
tos propios del periodo anterior (esclavismo, expediciones, etc.). Se observa sin embargo 
que, a partir del Parlamento de Quillín (1641), se establecen poco a poco instrumentos 
de poder que dan paso a una nueva estrategia de sujeción. Lo que se inaugura ahora 
no es un periodo de paz o de asimilación progresiva y espontánea de los indígenas a la 
“superioridad cultural hispánica”. Se trata de un modo de dominación política fundado 
sobre una nueva tecnología de poder. No desaparece la voluntad de someter a los indí- 
genas. Se transforma. Se convierte en voluntad de “civilizar” y tiende, en los hechos, a 
“crear al salvaje en los márgenes”. 

Lo que se establece entre los siglos XVII y XVIII constituye una nueva tecnología 
de poder que tiene como principal objetivo normalizar, contabilizar, disciplinar o, en 
una sola palabra y retomando la expresión de la época, “civilizar al indígena”. Lo que 
se instaura es algo más y distinto a la paz; son “técnicas polimórficas de sujeción”. No 
se trata de un poder puramente represivo como el que se ejerce durante el periodo 
de guerra/paz, sino de un poder creador que genera un saber concebido para censar, 
verificar, informar e informarse. En definitiva, lo que emerge durante esta nueva etapa 
histórica es otra manera de hacer la guerra, una guerra silenciosa: la política. 

Y qué más eminentemente político que las grandes reuniones hispano-mapuche, 


llamadas parlamentos, a lo largo de las cuales dos protagonistas buscan establecer una 
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comunicación, a veces dificil de definir, en el marco de un nuevo tipo de relación. En 
las páginas que siguen mostraremos por qué y cómo este dispositivo se constituyó en un 
campo de poder específico tendiente a incitar a los indígenas a actuar en un determi- 
nado sentido, a informarse del estado de sus comunidades, a regular los conflictos inter- 
mapuche, a definir normas comerciales, jurídicas, políticas, religiosas y socioculturales, y 
a llevar a cabo una reestructuración del espacio sociopolítico indígena. Las relaciones de 
poder que se dibujan en el seno de estas asambleas, que lograban reunir a varios miles de 
personas, llevan a un nuevo principio normativo que apunta a individualizar a las per- 
sonas para poder civilizarlas. Ya no se trata de imponer, sino de sugerir, estableciendo un 
control permanente, exhaustivo y omnipresente sobre las comunidades y los individuos. 
Ya no se trata de constreñir, sino de inducir actos positivos a fin de acrecentar los efectos 
del poder. Y si en un primer momento la cristianización operó como codificación de 
un discurso real y como un medio religioso con fines políticos, de ahora en adelante 
pasa a ser tanto el medio como el fin; conforma el principio político en sí mismo, El 
parlamento como forma privilegiada de instauración del poder disciplinario, y la misión 
como arquetipo del nuevo poder civilizador; estos fueron los dos pilares de la nueva 
política española en la Araucanía. Veremos incluso que la misión funciona como dis- 
positivo concreto y, a su vez, corno principio ideológico de un nuevo poder. Se asienta 
como el nuevo espíritu del colonialismo. Constituye, en cierto modo, “la norma de la 
norma” y difunde su tono a los otros dispositivos concretos. Funciona entonces por 
redundancia, ya que el objetivo esencial de los misioneros es el de civilizar, disciplinar, 
enderezar los cuerpos y las almas reformando los usos y las costumbres; en pocas palabras, 
“matar al indio dentro del hombre para que se convierta realmente en hombre”. 
Precisemos finalmente que en la medida en que nuestro objetivo es develar la lógica 
histórica de este nuevo periodo, no nos referiremos al conjunto de los parlamentos que 
tuvieron lugar entre 1641 y 1803, sino que incluiremos en nuestra presentación aquellos 
que tuvieron, desde nuestro punto de vista, un valeur de marque, Analizaremos, en esta 
oportunidad, un cierto número de innovaciones en las estrategias de dominación (re- 
gulación del comercio, creación del Colegio de indios, instauración de normas jurídicas, 
iniciativas de control de conflicto intermapuche, creación de la institución de caciques 
embajadores, etc.). Luego, centraremos nuestra mirada sobre la misión. Aquí, nuevamente, 
nuestro objetivo no será el de reconstruir la historia de la empresa misionera en la Arau- 
canía. Intentaremos simplemente poner de manifiesto su sentido y mostrar qué conlleva 
el principio de esta nueva lógica de civilización-asimilación-subalternización. En otros 


términos, nos abocaremos a mostrar en qué sentido la misión constituye el arquetipo de 
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este nuevo saber-poder que deja de considerar a los indígenas como una masa anónima 
que debe ser sometida, para ver en el indígena un individuo por civilizar, Con respecto 
a esto, remarcaremos que la obra de la misión fue mucho más que una simple empresa 
de deculturación o de extirpación. La gran sutileza de la pastoral misionera residió, en 
efecto, en su aspecto innovador de construcción de individualidades positivas, amplian- 
do los efectos de un poder que intentó, desde entonces, ser ejercido desde el interior, a 
través de los cuerpos y las almas. Se verá así que la obra de las misiones jesuitas puede 
ser considerada como moderna tanto en su descubrimiento y en su manera de tratar 
con la alteridad como en razón del ejercicio de un poder exhaustivo y permanente en 
busca de la participación de los nuevos individuos en su propia sujeción. Tomando una 
fórmula de Pierre Bourdieu, diría que “es a condición de superar la alternativa entre el 
constreñimiento [por la fuerza] y el consentimiento [a razones] de la coerción mecá-- 
nica y la sumisión voluntaria”,1%l que se vuelve posible pensar esta forma particular de 
dominación que inauguró la misión. Dominación propiamente simbólica que pasaba 
por la incorporación de una norma que busca someter a los indígenas a un orden 
establecido a través de un acuerdo entre las estructuras cognitivas que esta mueva his- 
toria colectiva e individual busca inscribir en los cuerpos (y las almas), y las estructuras 
objetivas del mundo al cual estas normas deben aplicarse. La experiencia misionera 
(sobre todo cuando fracasa) puede ser el lugar en que mejor se capta hasta qué punto el 
reconocimiento de la legitimidad necesaria para el ejercicio de cualquier tipo de poder 
de dominación no es un acto de la clara consciencia, sino que “se arraiga en el acuerdo 
inmediato entre las estructuras cognitivas incorporadas, devenidas esquemas prácticos 


[...] y las estructuras objetivas”, 103 


El parlamento: lugar de instauración de una norma jurídico-política 

Según una idea, hoy compartida por numerosos investigadores, el año 1641 marca 
un giro en la política española en relación a los mapuche. Es, en efecto, en esta fecha 
que el nuevo gobernador, Francisco López de Zúñiga, emprende una política de par- 
lamentos que apuntará a establecer la paz sobre nuevas bases. Y es en ocasión de los 
Parlamentos de Quillín, Repocura e Imperial que la frontera del Biobío es reconocida 
como una línea de demarcación relativamente fija entre dos mundos: el indígena al sur 


y el español al norte. Sin embargo, es conveniente no engañarse sobre la significación 


101 1998: 43. 
102 Bourdieu, 1997: 210. 
103 Ibíd.: 211. 
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de esta frontera, pues aunque las autoridades españolas reconocen a los nuevos vasallos 
del rey el derecho de gozar libremente de sus tierras, consideran precisamente a los 
indígenas como una nación libre solo en la medida en que aceptan ser y comportarse 
como súbditos del rey. Precondición que supone e implica un número importante de 
obligaciones y compromisos de parte de las comunidades que hayan aceptado los nue- 
vos términos de la comunicación. Habiendo precisado esto, observamos que aquella 
fecha es efectivamente capital, ya que marca, casi quince años después del fracaso del 
proyecto de guerra defensiva, un nuevo vuelco en la aproximación al problema indígena 
por parte de las autoridades españolas. Y aun cuando habrá que esperar varias décadas 
antes de que se consolide este “nuevo orden internacional”, se puede, de ahí en adelante, 
vislumbrar los lineamientos de una nueva política. Intentemos, entonces, mostrar en 
qué medida el año 1641 constituye el punto de inflexión de la política española en la 
Araucanía y tratemos de distinguir lo que en las acciones y estrategias de los españoles 
remite al antiguo o al nuevo modelo de conquista y colonización. 

Antes que nada resumamos brevemente el contexto histórico y retomemos el curso 
de los eventos cuando el proyecto político emprendido por Valdivia está a punto de 
ser abandonado. El 13 de abril de 1625, el soberano decide poner fin, mediante una 
cédula real, a la política de guerra defensiva. Vuelven entonces a surgir las malocas y las 
expediciones guerreras que, en realidad, nunca habían cesado del todo. La política de 
instauración de una frontera defensiva sobre el Biobío es finiquitada. Y si bien los reche 
cosechan en un primer momento numerosas victorias, principalmente la de Cangreje- 
ras en 1629, las fuerzas españolas logran invertir la dinámica bajo el gobierno de Laso de 
la Vega. Las múltiples expediciones guerreras llevadas a cabo entre 1631 y 1636 permi- 
ten a las fuerzas de la corona penetrar más al sur en el territorio indígena, hasta las orillas 
del río Imperial, obligando a numerosos reche a escapar en dirección a la cordillera y 
hacia territorios huilliche. Como señala Lázaro: 

[...] al finales de 1636, esta extensión de terreno comprendida entre los ríos Biobío e Im- 

perial estaba prácticamente libre de población indígena hostil, y hubiera permitido el afian- 

zamiento de un nuevo limen fronterizo en el río Imperial a no ser por las graves dificultades 


de aprovisionamiento y la falta de recursos humanos que tenta el gobernador. *%* 


Al morir Laso de la Vega en 1639, los indígenas se ven envueltos en una situación 
crítica. Las expediciones españolas han ocasionado importantes destrozos (de tierras 


sembradas, cosechas, casas) y considerables pérdidas demográficas (muertos, esclavos). 


104 1995a: 276. 
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Los indígenas emigrados deben instalarse en tierras con condiciones sumamente preca- 
rias. Es en este contexto guerrero ventajoso que llega al poder López de Zúñiga. Este 
gobernador entabla, al igual que sus predecesores, una política de guerra a sangre y 
fuego, quemando cosechas, capturando indígenas rebeldes y reduciéndolos a la esclavi- 
tud. Ante esta dramática situación varios toqui reche proponen al gobernador concluir 
a paz. Al parecer, si el marqués de Baides aceptó prontamente las propuestas indígenas, 
fue porque las campañas militares que llevaba a cabo apuntaban precisamente a atraer a 
os indígenas para que firmaran la paz y poner término tanto a la guerra de la Arauca- 


nía como a las exacciones que esta lucha implicaba, lo mismo de un lado que del otro. 


ncontestablemente, López de Zúñiga había desembarcado en Chile con una nueva 


concepción de la conquista. La violencia de los primeros meses de su mandato buscó 


demostrar a los rebeldes que los españoles disponían de una imponente potencia de fue- 
go y que su voluntad de firmar la paz no se debía para nada a una pretendida inferiori- 
dad militar. No nos extenderernos aquí en las razones que empujaron a este gobernador 
a entablar su nueva política. Según Villalobos, es la misma dinámica fronteriza la que 
empujó poco a poco a cada uno de los actores a entrever la posibilidad de poner fin a 
las hostilidades. Para Lázaro, las razones deben ser buscadas también en la difícil situa- 
ción en que se encontraba España en aquella época, la cual ya no le permitía mantener 
financieramente esta empresa que se volvía cada vez más costosa. Remarca, por otra 
parte, que el desarrollo de la producción agraria y de la ganadería de exportación en el 
valle central de Chile empujó a las autoridades a buscar una solución a este embarazoso 
conflicto. En el plano internacional, las intenciones expansionistas de los holandeses 
incitaron a los españoles a emprender una política de alianzas con los habitantes de la 
Araucanía. Finalmente, nos parece necesario considerar el factor ideológico implicado 
en este giro de la política de conquista, pues la estrategia de guerra a sangre y fuego 
practicada durante los cien primeros años se hacía cada vez menos legítima y justificable. 
Las prácticas de esclavismo, mutilaciones y devastación de las cosechas y caseríos reche 
comenzaban a ser consideradas inhumanas, además de ineficaces. Y aunque es cierto 
que los españoles habían conquistado gran parte de un territorio que había quedado 
libre hasta la década de 1630, finalmente habían fracasado en su intento de disponer a 
la población para el trabajo. Por otro lado, el desarrollo de una percepción diferente de 
la alteridad y la fuerza que en esta época adquirían los principios humanistas, hacían 
ilegítimos los dispositivos soberanos, puramente represivos de la conquista. Los modos 
de actuar de López de Zúñiga durante el Parlamento de Quillín demuestran, como 


veremos, una toma en consideración y un reconocimiento de la diferencia cultural. Se 
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puede así vislumbrar la eclosión de un nuevo espíritu de la conquista y colonización en 
la zona periférica meridional del Imperio español. El hecho de que el gobernador se ro- 
deara de misioneros jesuitas, para la preparación y realización de estas primeras grandes 
reuniones políticas, denota una voluntad de inscribirse en la tradición humanista de Luis 
de Valdivia, evitando no obstante los escollos de esta incipiente tentativa de pacificación 
por el diálogo y las misiones. 

Es pertinente ahora preguntarse por aquello que hace la originalidad del método 
y del proyecto de este gobernador y en qué medida la realización del Parlamento de 
Quillín (en realidad hubo tres) constituye un evento clave en la historia de la frontera 
sur de Chile en cuanto a la naturaleza de las relaciones de poder y al tipo de trato hacia 
el otro que se desarrollaron en esa época." 

Si nos atenemos al aspecto puramente formal de las relaciones que sostuvieron 
los dos protagonistas durante este parlamento, percibimos en López de Zúñiga una 
apertura que hace eco a la de Valdivia. El gobernador acepta, al igual que Valdivia en 
Catiray, participar del ritual de paz indígena. Deja a los ulmen sacrificar llamas, no 
interviene en las ceremonias que se desarrollan entre los indios amigos y los indí- 
genas rebeldes, recibe de buena gana la rama de canelo ensangrentada y el corazón 
aún palpitante de la llama sacrificada que le ofrecen los indígenas y consiente que sus 
representantes se expresen larga y libremente. Finalmente, los españoles, adhiriendo 
a la usanza mapuche, sepultan sus armas a los pies del canelo.'% El gobernador tolera 
que los indígenas realicen su ritual, ya que, como escribe el jesuita Alonso de Ovalle, 
esta ceremonia: [aunque gentil] “parece tiene su fundamento en muchas Historias, y 


aun en las sagradas no le falta”.'” 


La originalidad de los métodos del marqués de Baides reside también en el tipo de 
relación de poder que el gobernador instaura a través de una política de incitación más 


que de imposición. Es así que, poco antes de Quillín, los indígenas que los visitaron en 


105 Para un análisis de la diferencia entre este parlamento y los parlas anteriores ver Boccara, 1998: 304-306. 
Remitimos también a los comentarios de Villalobos respecto a los primeros parlas (1992: 386). Para un 
ejemplo concreto de los mecanismos y discursos que manifiestan una voluntad de someter y de “dividir 
para reinar” sin, no obstante, tocar a los usos y costumbres indígenas durante los parlas del siglo XVI 
remitimos al Requerimiento que hizo el gobernador de Chile Martín García de Loyola a ciertos indios para que se 
redujesen al servicio de S.M, BNC, MM 95, doc. 1438. 

106 Rosales, 1989, tomo 2: 1137-1138. 

107 Memorial y carta en que el Padre Alonso de Ovalle procurador General de la Provincia de Chile, representa a nuestro 
muy reverendo Padre Mucio Vitilesqui, Preposito general de la Compagnia de Iesus, la necesidad que sus miestones 
tienen sujetos [....], incluye Relación verdadera de las pazes que capitulo con araucano rebelado en Marques de Baides 


[...] en la jornada que hizo para este efecto el año pasado de 1641, ARSL, Chil, Hist, 4. 
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Concepción, a fin de conversar sobre la paz, recibieron numerosos presentes y, sobre 
todo, bastones de mando. López de Zúñiga les confirió además títulos y grados corres- 
pondientes a la jerarquía militar española (capitán general, maestre de campo, sargento 
mayor, etc.). Lo que es más, haciendo prueba de una extraña inteligencia en cuanto a la 
psicología reche, hizo vestir a los representantes indígenas con uniformes españoles!%, 
Esta voluntad de superponer o sustituir a la jerarquía indígena un orden español, es 
radicalmente nueva para el Chile de la época. Se puede divisar en ella el signo de una 
política “indigenista” que hará de la reducción progresiva de la diferencia sociocultural 
el medio privilegiado para la obtención de paz. Vemos en esta voluntad de españolizar 
a los caciques, los signos precursores de la política “asimilacionista” que tenderá a desa- 
rrollarse a lo largo de todo este segundo periodo. Varias otras proposiciones emitidas por 
López de Zúñiga refuerzan no solamente la impresión de la presencia de la temática de 
la diferencia cultural (civilizados/salvajes) en la percepción de las relaciones hispano- 
indígenas, sino también de la integración de esta diferencia como elemento a tomar en 
cuenta en los cálculos políticos y en la nueva estrategia de pacificación. Es así como el 
gobernador propone a los indígenas recibir a sus hijos para que sean educados en tierras 
españolas. El objetivo, explícitamente formulado, es hacer que estas criaturas adopten 
a fe cristiana, los usos y costumbres de los españoles y que se alejen de los vicios (la 
lujuria, la belicosidad, la borrachera) de sus padres.*% Según el marqués de Baides, esta 
aculturación “voluntaria” es una condición sine qua non para el mantenimiento de una 
paz duradera y segura. 

Este gobernador hace un uso original de lo religioso y de la misión. En el discurso de 
os jesuitas, quienes lo acompañan y aconsejan, la evangelización ya no funciona como 
justificación o codificación de un modelo soberano de conquista, sino como el prin- 
cipio político por excelencia. La pacificación de los indígenas pasa por la construcción 
progresiva de una unidad en la fe, la cual en sí misma es sinónimo de uniformización de 


os modos de vida. Es así que la llegada de este humanista transforma radicalmente los 


juegos y objetivos de las relaciones hispano-indígenas en la Araucanía: 

Tened lastima a vuestras almas, a vuestras vidas, y a vuestra libertad, hazeos cristianos, y 
tengamos un corazon, y una fe, que menos de que los seais no podemos tener union verdadera; 
porque no ay union entre las naciones: sino es por la Religion, y lo que las divide es la diver- 


sidad de la creencia y adoracion. [...] Aumentad vuestros ganados, y no deis de comer con ellos 


108 Rosales, 1989, tomo 2: 1124, y Relacion de lo sucedido en la jornada q. el Sr Marqués de Baydes [...] hico a tierras 
de los enemigos [...], reproducido en Lázaro, 1995a: 319-336. 
109 Rosales, 1989: 332. 
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al enemigo, lograd en trabaxo de las sementeras, que es mexor, que las coma quien con sudor 


las haze: que no, que se las coma el fuego, que las consume sin provecho." 


Discurso radicalmente diferente al de las primeras décadas de la conquista, pues se 
aconseja a los indígenas cristianizarse a fin de establecer una verdadera comunicación. 
La religión es entendida aquí (esto no es nuevo) como creencia, como fuente de la 
moral y, por ende, como elemento central en la constitución de la sociedad. Ahora bien, 
lo que sí resulta ser innovador en los argumentos de la época es el énfasis puesto en 
la necesidad de convertirse en cristiano para así reformarse como individuo y edificar 
una sociedad sobre nuevas bases. La heterogeneidad de las creencias, que es también la 
diversidad en los usos y costumbres, es fuente de irreconciliables conflictos, aunque sea 
admitido desde entonces que los indígenas son “hombres racionales, que conocen el 
bien y el mal, y el discurso natural”.'!! Así, para establecer una paz perpetua conviene 
emprender una total conversión de su ser social. 

Es dentro de este marco que es necesario entender la complementariedad y la pro- 
funda identidad entre la misión, la escuela de indígenas, la imposición de un orden po- 
lítico, jurídico y militar español a aquel de los reche y el agrupamiento de los indígenas 
en poblados permanentes. Es porque la empresa de cristianización es entendida como 
una de occidentalización o de civilización que se convierte en el arquetipo del nuevo 
poder. Los indígenas deben ser localizables permanentemente y deben producir en sus 
tierras. Ya no se trata de dilapidar las riquezas en grandes borracheras, ni de mantenerse 
ociosos, sino de regresar a la tierra con mujer(es), niños y ganado a fin de producir y 
multiplicarse. Emergerán incluso en forma paulatina los términos ocioso y flojo para ca- 
racterizar la mentalidad económica del indígena, quien, en lugar de producir y trabajar 
su tierra, se satisface con recolectar apaciblemente los frutos de una naturaleza pródiga. 

Se observa así, en el discurso del gobernador, la voluntad ya no de cobrar tributo, 
sino de actuar de manera tal que los indígenas se reinstalen en sus tierras para producir 
en ellas. Se les incita a trabajar y a multiplicarse. Ya no se les amenaza de muerte, sino 
que se intenta regular sus vidas. Todos estos puntos se encuentran de hecho resumidos 
en los acuerdos de paz pactados en Quillín. Los indígenas deben abandonar las monta- 
ñas en donde se habían refugiado para repoblar las colinas y los valles a fin de vivir “en 
vida política” y no “como salvajes en la selva”. Los caciques se comprometen a obligar 


a los indígenas fugitivos a retornar a sus pueblos ubicados en las zonas recientemente 


110 Rosales, 1989, tomo 2: 1132, 
111 Ibíd. 
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pacificadas y a no impedir que los miembros de sus comunidades que desearan instalarse 
a vivir en tierra española con su mujer, niños y ganado, lo hicieran. Los nuevos aliados 
serán, de ahí en adelante, “los enemigos de los enemigos de los españoles”, cueste lo que 
cueste. Los indígenas se comprometen finalmente a acoger a los misioneros para que 
estos les enseñen el conocimiento del verdadero Dios.*? 

Es así como los indígenas no se ven obligados a ir a vivir a las zonas españolas o 
a los territorios de los indios amigos. Solo se les sugiere esta posibilidad. Del mismo 
modo en que se insinúa a los caciques no impedir a los miembros de sus comunidades 
de emigrar hacia estas zonas. 

Encontramos las mismas preocupaciones y proposiciones algunos años más tarde, 
durante el Parlamento de Malleco en 1671. Ahí es cuestión de: salir de las montañas; 
mantenerse agrupados en caseríos para que los padres puedan educarlos en los misterios 
de la Santa Fe; aceptar su presencia, en el seno de las comunidades, a fin de mantenerlos 
en paz y cuidar [regir y gobernar] que la justicia real sea respetada; combatir a los rebel- 
des y someterse a las órdenes de los oficiales españoles; evitar el ocio y cultivar las tierras 
para aprender la “vida sociable y política”; nombrar cada mes a un cacique para que dé 
cuenta del estado de la producción y dé a conocer las quejas en cuanto a las posibles 
ofensas de otros indígenas o de los españoles; no salir del lugar de residencia sin infor- 
mar al capitán, quien fijará los días de partida y regreso y cuidará que dicha ausencia 
no sea prolongada; restituir a los indígenas fugitivos y denunciarlos al capitán para que 
sean entregados al encomendero; que los caciques responsables de una razia restituyan el 
botín a los caciques y que olviden sus rencores para poder vivir en paz. 

Notamos aquí que una etapa ha sido superada. El principio y los métodos del nuevo 
poder de vigilancia comienzan a estar enunciados de manera relativamente clara. El 
capitán de amigos cumple una nueva función. Antes que nada, debe incorporarse a los 
mecanismos de regulación de los conflictos propios de la sociedad reche. Es a él que 
deben, desde ahora, dirigirse los indígenas en caso de litigios, sea entre ellos y los huinca 
(españoles, criollos o mestizos), sea al interior de su comunidad. Esto constituye, según 
nuestro conocimiento, la primera tentativa de control y neutralización de la legislación 
criminal autóctona. Y habrá otras más. La paz y la justicia que aquí se intenta hacer res- 


petar son definidas a partir de criterios españoles. Pero no se trata de imponer esta paz 


112 Ibíd.: 1136. 

113 Artículos que han de observar y guardar en lo de adelante los caciques y parcialidades que han venido a dar la 
obediencia a Su Magestad [...], Paraje y Campaña de Malloco, 10-01-1671, Don Juan Henríquez, AGI, 
Chile 62. : 
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y esta justicia desde el exterior, constriñendo, castigando o ajusticiando. Ahora, la meta 
es establecer una relación de poder particular e interna entre el capitán y los miembros 
de la comunidad en la que reside permanentemente. Se trata de sustituir los mecanis- 


mos reguladores autóctonos por nuevas vías que ya no pasen por la compensación o 


la muerte, sino por el castigo. El delincuente será castigado en la medida en que haya 
violado la paz pública y vulnerado la soberanía de la comunidad y, más ampliamente, 
del orden colonial. El capitán sustituye al cacique y a la opinión de la asamblea reunida, 
pues sabe, él más que cualquier otro, en qué medida el acto delictivo atañe un orden que 
trasciende al de la simple comunidad. La unidad residencial indígena es pensada como 
parte de un orden sociopolítico más amplio y el arreglo de los conflictos internos ya no 
puede desplegarse dentro de la esfera reducida y, en suma, privada que representa, 

Se constata, por otra parte, que el capitán cumple un rol de auténtico “capataz” y 
que la comunidad se convierte en un espacio que debe ser vigilado. Además de dominar 
este espacio, este agente de policía (en el doble sentido del término),'* debe controlar 
el tiempo de los indígenas. La civilización de los mismos pasa por el dominio de su 
tiempo y de su espacio y por la inculcación de un arbitrario cultural que enuncia que el 
tiempo es escaso y que el espacio está hecho de segmentos. Segmentación del espacio, 
escasez del tiempo: la civilización tiene un precio. Ya no se trata de dilapidar el tiem- 
po aprovechándose de operaciones comerciales para realizar grandes fiestas. Tampoco 
de circular e intercambiar “anárquicamente” entre comunidades. Es necesario que las 
autoridades sepan adónde se va, para qué y por cuánto tiempo. Es el momento de la 
puesta en práctica de un “bloque disciplinario” que busca fijar y ordenar.1'% El capitán 
tiene de ahí en adelante la dificil misión de preparar a los indígenas para vivir con más 
policía mediante el ejercicio de un poder policial que tiene por tarea vigilar de manera 
permanente y exhaustiva. Las autoridades buscan, a través de estas medidas, limitar los 
desórdenes debidos a la violencia que provoca el arreglo de conflictos intermapuche 


y a la movilidad de los indígenas. Tal como en la misión, se trata de estar informado 


114 El término “police” en francés tiene dos sentidos: por una parte, se refiere a la fuerza pública encargada 


de velar por la seguridad y el orden públicos; y por otra, se refiere a las cláusulas que aseguran el cumpli- 


miento de un contrato. Es decir, el agente de “police” es quien vigila el comportamiento del individuo 
en su vida cotidiana y, a la vez, quien garantiza a la autoridad española el cumplimiento del contrato 
anteriormente mencionado. (N. del T.) 

115 Retomamos aquí la distinción elaborada por Foucault de los dos tiempos de la edad disciplinaria: la 
disciplina “blocus”, que apunta a neutralizar los peligros, a fijar a las poblaciones ociosas o agitadas y a 
evitar los inconvenientes de reuniones de demasiadas personas, y la “disciplina mecanismo”, que apunta a 


acrecentar la utilidad posible de los individuos y a ejercerla de manera positiva (cf. Ewald, op. cit.: 204). 


— 263 — 


Historia del 


del estado de las comunidades indígenas y, en el mismo movimiento, enderezar, poco 
a poco, el cuerpo de estos agitados y versátiles salvajes. Es, una vez más, mediante estos 
microactos, mediante estos menudos detalles que los españoles implantan lenta pero 
metódicamente un nuevo tipo de poder. 

Observamos aquí que la función del capitán de amigos es mucho más amplia y 
distinta que la de un simple espía en tierra salvaje. Debe tejer lazos con los indígenas 
y, a la vez, hacer visibles sus más mínimos actos y desplazamientos. Debe evitar que los 
actos delictivos sean sometidos a la justicia tradicional. Debe, al igual que el misionero, 
inmiscuirse en la comunidad con el fin de captar los mecanismos y tomar su lugar 
progresivamente, sin violencia. Los capitanes llegarán a cumplir tan cabalmente su tarea 
que muchos de ellos se “aindiarán”, practicarán la poligamia y acudirán a los chamanes 
en caso de enfermedad. 

El asentamiento de este tipo de poder no es únicamente perceptible en el área fron- 
teriza ni en el extenso espacio de la Araucanía. La civilización de los mestizos ociosos 
y los intentos de hacer trabajar a los “vagamundos” están presentes también en el valle 
central de Chile, Las autoridades se interrogan en la misma época sobre la suerte que 
merecerían estos individuos juzgados inútiles, a mitad de camino entre el salvajismo y 
la civilización, que serán más de una vez acusados de sembrar disturbios en la frontera y 
de dar mal ejemplo a los indígenas. 

La incitación a trabajar y producir constituye otro aspecto interesante e innovador 
del Parlamento de Malleco. Se aconseja a los indígenas, en términos heredados de la 
antigua forma de poder (“quedando obligados”), a trabajar sus tierras para aprender a 
vivir con más “policía” y conocer la “vida sociable”. Se les pide también dar cuenta re- 
gularmente del estado de su producción agrícola. La obra de civilización, que pasa por 
la reducción en poblados, la vida sedentaria y la agricultura, sostiene una íntima relación 
con la empresa de vigilancia. 

Los artículos del Parlamento de Malleco expresan claramente la voluntad española 
de transformar totalmente los mecanismos sociales mapuche y permiten identificar, de 
manera regresiva, los aspectos innovadores de aquel que fue llevado a cabo en Quillín. 
Abramos nuevamente nuestra presentación de ese parlamento inaugural destacando un 
último punto interesante de la política de López de Zúñiga: este gobernador entabla 
una suerte de política de “paz por compra”, para retomar la terminología empleada en 
la frontera chichimeca del norte de México. Esto es, a partir de Quillín los españoles 


tuvieron el cuidado de ofrecer numerosos regalos a los caciques con la esperanza de 
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vincularlos a la corona y atraer a las comunidades aún no reducidas.''* La distribución 
de regalos llegaría, en las décadas posteriores, a convertirse en costumbre y, por tanto, en 
obligación, para finalmente revestir una importancia capital en las relaciones hispano- 
mapuche.!” La distribución discriminatoria de presentes en función del estatus del do- 
natario tendió a manifestar fuertemente (y seguramente a reforzar) las diferenciaciones 
sociopolíticas indígenas.!! Sirvió, por lo demás, a la voluntad española de imponer una 
jerarquía y un simbolismo militares extraños a los que conocían los indígenas. En su 
estudio pionero sobre los parlamentos, Méndez observa que los regalos más bellos eran 
ofrecidos a los caciques: sombreros de castor y bastones con mango de plata para los ca- 
ciques, paños de Quito para los caciques y los indígenas respetables, bastones para los go- 
bernadores, bayetas de Castilla para las esposas de los gobernadores y de los caciques. +! 
Méndez nota, además, que las banderas aparecen masivamente en las listas de regalos 
remitidos durante las asambleas de fines del siglo XVIII e indica, pertinentemente, que: 
“El elemento simbólico que se introdujo a fines del siglo fueron las banderas destinadas 
a fijar la atención de los indios, y asimilar así, su comportamiento al de los hispano- 


criollos”? 


Avancemos algunas décadas en nuestra revisión de la historia de las estrategias de 
sujeción y de occidentalización bajo el parámetro impuesto por la fecunda innovación 


política que significó el parlamento, Es en 1692, bajo el gobierno de Tomás Marín de 


Poveda, que tuvo lugar el Parlamento de Yumbel. Es conveniente precisar que, de la 
misma forma que su célebre homólogo, el marqués de Baides, este gobernador se dis- 
tinguió por la extrema creatividad y originalidad de sus proposiciones en materias de 
pacificación de la frontera y de su hinterland. Así, además de impulsar la política evan- 
gelizadora creando nuevos espacios para las misiones, se propuso establecer colonias 
poblacionales en pleno corazón de las tierras insumisas. La transferencia de poblaciones 
indígenas e hispano-criollas de Chile central hacia la Araucanía debía permitir, median- 


te un contacto permanente y “civilizador”, transformar progresivamente las costumbres 


116 Relacion de los sucedido en la jornada q. el Sr. Marqués de Baydes [...], en Lázaro, 1995a: 330. 

117 Sobre este punto ver Méndez Beltrán, 1982: 139 y 162-163. 

118 Veremos, en la tercera parte, cómo los caciques mapuche, engolosinados de sombreros y de bastones 
con mango de plata (así como ocurría con los cráneos-trofeos), lograron subvertir los mecanismos de 
sujeción. Se sabe (cf. la primera parte) que el hecho de vestirse a la española y de asimilar los productos 
culturales huinca no fue en absoluto una novedad para los indios. 

119 Ibíd.: 164-167. 

120 Ibíd.: 169. 
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de los “salvajes del interior”.'%! Marín de Poveda propuso además desplazar el centro de 
gravedad del poder político hacia el sur, estableciendo la Real Audiencia en la ciudad 
de San Bartolomé de Chillán.” Es, finalmente, bajo su gobierno que fue creado el 
primer colegio de indios, el cual pretendía instruir a los hijos de los caciques. Es en este 
contexto reformador,'% que se inscribe la asamblea de Yumbel que de hecho, no es más 
que el primero de los cuatro parlamentos realizados entre 1692 y 1698. Remarquemos 
que además de utilizar intensamente esta institución, Marín de Poveda dio muestras de 
una tenaz voluntad de integrar la mayor cantidad posible de comunidades dentro de 
una actitud de paz. Es de esta época que datan los primeros parlamentos generales que 
buscan incluir a la totalidad de las parcialidades indígenas, a fin de asentar la pacificación 
en toda la extensión del territorio aún no sometido, de informarse sobre el estado del 
conjunto de los grupos y de instaurar un marco jurídico-político homogéneo. Pero vol- 
vamos sobre los actos, discursos y proposiciones de este gobernador durante la primera 
asamblea de su mandato. 

Como fue señalado por León, el discurso de Marín de Poveda ya no es uno consti- 
tuido por amenazas, imposiciones y constreñimientos.!?* El gobernador intenta incitar 
a los indígenas a la realización de ciertos actos y, sobre todo, busca demostrar que la 
paz es posible solo en la medida en que los mapuche adopten poco a poco los usos y 
costumbres de los españoles. El principal medio para esta empresa de civilización es el 
de la conversión. Aquí, como en el Parlamento de Quillín, plantea que es posible la paz 
solamente si existe una unidad en la fe, entendida como uniformidad en las maneras de 
vivir. Debemos discernir en este parlamento el signo de una política original respecto al 
Otro y la manera en que esta se inserta en una nueva maquinaria de poder. Veamos en 
qué medida la reunión de Yumbel se inscribe dentro de la continuidad de los dos par- 
lamentos citados y determinemos los avances que este encuentro implicó en el intento 
de pacificación y en la definición de nuevas relaciones de poder. 


El gobernador señala a los caciques ahí reunidos que la voluntad del rey es sola y 


121 Carta de Marín de Poveda al Rey, Santiago, 2-06-1696, AGI, Chile 25, R 1, N 58, y Carta de Tomás Marin 
de Poveda al Rey, 28-04-1699, AGI, Chile 26, R 1, N 54. 

122 Carta de Tomás Marín de Poveda al Rey, 28-04-1699, AGI, Chile 26, R 1, N 54. 

123 Esta política reformadora no estará exenta de un cierto número de “retrocesos”, pues ante el fracaso de 
su tentativa “pacífica” de conquista, este gobernador no vaciló en restablecer la legalidad de la esclavitud 
para los indios rebeldes, a fin de atraer milicianos y soldados con eventuales tomas de piezas. Notamos 
además que su política de civilización por control del comercio no estaba desprovista de intereses perso- 
nales (Información de la Real Audiencia, 16-02-1694, AGI, Chile 125). 

124 1992a: 35. 


Sconuda Parte 


ación de los dvajes” 


ro ef espávita de las conquistas españolas: de lu querra contra los “bárbaros” 


El vader 


únicamente la de instaurar la paz y poner fin a las exacciones (esclavitud y malocas) i 


de las que han sido víctimas durante tantas décadas. Les asegura que convirtiéndose en 
vasallos del rey serán respetados y conocerán la justicia, la paz y la libertad. Sin embargo, 
deberán adaptarse poco a poco al modo de vida de los españoles, lo cual será única- 
mente posible mediante la empresa de evangelización. La religión es, en el discurso del | 
gobernador, sinónimo de cultura, y es a través de la asimilación de los valores cristianos 
que se llegará a un modo de vida que traerá una paz duradera y segura, pues, según 
Marín de Poveda, los caciques deben intentar “seguir e imitar las costumbres y modo 
de bivir de los españoles”.*% El acento está puesto sobre la necesaria transformación 
política y cultural de los indígenas a través de la “Doctrina Católica y el pasto evangé- 
lico”.!? Propone a los indígenas civilizarse en nombre del bien público en general y en 
el de su propio bien en particular. La encomienda y el cobro de tributo dejan lugar a 
la voluntad de instaurar un nuevo tipo de relación económica: el trabajo remunerado 
en las estancias.” 

La nueva paz deseada por las autoridades españolas pasa entonces por un intento 
de metamorfosis cultural y religiosa, pues si los indígenas son inestables en la paz es 
esencialmente por dos razones. La primera consiste en el hecho de que vivan dispersos 
y tiendan a las perpetuas luchas “intertribales”. La segunda, que practican una religión 


falsa en la que se vislumbra la mano invisible de Satán, la cual incita a los excesos, a las 


venganzas asesinas y a inaceptables prácticas como la poligamia, la ebriedad y la brujería. 


La pacificación será entonces el resultado de un doble esfuerzo. Del lado español, se 


promete no realizar más malocas, poner fin a la esclavitud y cesar el cobro de tributos. 
Del lado indígena, es necesario el compromiso de recibir a los misioneros y aceptar a los 


capitanes de amigos en las comunidades, a fin de reformar ciertas prácticas que obstacu- 


izan el establecimiento de una paz eterna. En palabras del gobernador, es conveniente 


“bencer algunas dificultades que ocasiona el modo de bivir que tienen los Yndios”, y 


para ello se requiere que estos últimos demuestren su “buena voluntad” convirtiéndose 


en cristianos, si es que así lo desean. '? La nueva política de Poveda busca “matar al indio 


que hay dentro del hombre” utilizando nuevos medios, tales como la misión, el trabajo 


asalariado, el matrimonio interétnico y la instrucción.” Esta voluntad de españolizar a 


125 Citado en León, op. cit.: 28. 

126 Ibíd.: 29. i 
127 Ibid.: 29. 

128 Ibíd.: 33-34 

129 Ibíd.: 53. En una carta dirigida al rey algunos años más tarde (2-06-1696, op. cit.), Poveda señala la gran 


dificultad que implica reducir a los indios, ya que “no tienen aquella economia y govierno politico que 
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los indígenas (los niños varones a través de la educación en los colegios, las niñas me- 
diante el matrimonio con soldados españoles) se encuentra claramente enunciada y el 
mestizaje biológico es entendido como uno de los medios, así como la educación, de la 
civilización de la población autóctona.!% Este discurso moderno y humanista reconoce 
a los indígenas la posibilidad de reformarse y asimilarse, incorporando a su vez el modo 
de vida civilizado. “Hacer nuevo mundo en el modo de vivir reformando los ritos y 
las costumbres de la ley ignorante en que vivían los indios”. Esta es, en resumen, la 
máxima política de las autoridades españolas de la época. 

La línea divisoria del Biobío ya no es concebida como una frontera guerrera, sino 
como un espacio-tiempo transicional de civilización, como una zona de tope entre el 
salvajismo y la civilización. Dilatar poco a poco este espacio reduciendo progresivamen- 
te las diferencias culturales; esa es la función de los nuevos agentes del poder colonial. 
Contrariamente a lo que afirma León, la monarquía no fue “una defensora de la liber- 
tad, del modo de vida y de la autonomía territorial de la Araucanía”, 12 pues, finalmen- 
te, todo lo sucedido en este parlamento (así como en los que vendrán) demuestra la 
voluntad de las autoridades coloniales de transformar la cultura y la sociedad indígenas 
para poder, en último término, no integrar por la fuerza a masas de población y un 
territorio conquistado por las armas, sino asimilar individuos y grupos voluntariamen- 
te deculturados y territorios cuidadosamente cuadriculados. Que los mapuche hayan 
sabido aprovecharse de aquel margen de libertad y participar sutilmente de la empresa 
misionera es otro aspecto del problema. Al igual que la existencia de profundos mesti- 
zajes, la utilización de los nuevos mecanismos de pacificación por parte de los mapuche 
no le resta nada al proyecto español de someter mediante la civilización. Nos parece, 


desde este punto de vista, necesario distinguir entre las estrategias coloniales que buscan 


se requiere y lentamente es menester que se vaya introduciendo entre ellos la reformación de sus antiguas 
costumbres por que viven esparcidos por familias y no reducidos a pueblos”. 

130 Pareciera que esta política voluntarista de mestizaje hubiera generado ciertos frutos, ya que se encuentra, 
en un documento siete años posterior, la proposición de Joseph González de Ribera (vicario de Chillán) 
de enviar al nuevo Colegio de indios a los niños mestizos nacidos de hijas de caciques y de españoles, Se 
señala, en efecto, que será difícil convencer a los caciques de entregar a sus hijos para que sean instruidos 
en el colegio, pero que existe una provisoria y posible solución: “[...] segun el conocimiento que tengo 
del gran amor que estos Yndios tienen a sus hijos no ha de ser mui facil [...] y asi mientras se llenase ese 
numero se supla con los nietos que son hijos segundos de los caciques, cuyas hijas han sacado los señores 
gobernadores casandolas con los españoles que las han querido para mugeres de que han nacido muchos 
hijos [...]” (18-07-1699, AGI, Chile 103). 

131 León, ibíd.: 45. 

132 Ibíd.: 51. 
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instalar dispositivos de civilización (misión, comercio, parlamento, escuela de indígenas, 
intermatrimonio, etc.) y la dinámica nacida de los contactos fronterizos. Es pertinente 
además destacar que los parlamentos tienen como objetivo controlar la: dinámica que 
se desenvuelve en la frontera, de invertir o de reforzar las relaciones de fuerza existentes 
para poder llegar a la cristalización del poder bajo la forma de hegemonías sociopolíti- 
cas, de aparatos de Estado o de formulaciones de nuevas leyes. Existe así un permanente 
ir y venir entre la realidad de la frontera y la formulación y cristalización de relaciones 
de fuerza bajo la forma de discursos, de leyes y de compromisos recíprocos durante las 
grandes reuniones políticas. 

Es así como algunas décadas más tarde, en el Parlamento de Negrete (1726), el tema 
en cuestión es el control del comercio hispano-indígena y su regulación a través de la 
organización periódica de ferias. El comercio, medio de civilización de los indígenas 
por excelencia, solo es eficaz en la medida en que es controlado espacial y temporal- 
mente. Se trata aquí de mantenerse informado de los intercambios entre los indígenas 
y los comerciantes huinca, y de asegurarse de que cualquier bien no sea vendido en cual- 
quier momento. Esta vigilancia apunta, además, a evitar conflictos nacidos de los abusos 
de ciertos comerciantes, así como de los peligros vinculados a la introducción del vino, 
del aguardiente y de las armas en tierra indígena.!* Los demás puntos adoptados duran- 
te la junta de guerra realizada antes de Negrete son los siguientes: pedir a los indígenas 
que permitan la completa libertad de circulación de los misioneros, hacer que los delitos 
cometidos por los indígenas, españoles, criollos o mestizos en la frontera o en territorio 
indígena sean castigados por las autoridades españolas, regular y controlar la circulación 
de los hispano-criollos en territorio indígena y de los mapuche en territorio español, 
y asegurar que los indígenas bautizados puedan responder a las convocatorias del mi- 
sionero. Todas estas medidas buscan asegurar la estabilidad y la paz en la frontera con- 
trolando la vida de los indígenas (y de los hispano-criollos) en sus más ínfimos detalles. 
Vemos que se trata de un asunto de justicia, de comercio y de religión. Al igual que en 
el transcurso del Parlamento de Malleco, las autoridades españolas intentan reemplazar 
la justicia reche por la colonial. Insisten sobre la labor misionera, asegurándose de que 


los indígenas bautizados no regresarán a sus antiguas creencias y costumbres. Intentan, 


133 Los acuerdos firmados durante la junta de guerra que tuvo lugar poco antes del Parlamento de Negrete, 
y que demuestran la voluntad de las autoridades españolas de extender su iniciativa (jurídica, política, 
económica y religiosa) a las poblaciones mapuche del interior, son reproducidos por Méndez Beltrán 
(1982: 126-127). . 

134 Fue después de la rebelión general de 1723 que las autoridades decidieron poner un freno al comercio 


“anárquico” y controlar la naturaleza de los bienes intercambiados (cf. Casanova, 1987: 43). 
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finalmente, vigilar la frontera para que no se dé una circulación desordenada que pu- 
diera ser fuente de conflictos. Los esfuerzos de las autoridades apuntan manifiestamente 
a asegurar la tranquilidad para así poder realizar eficazmente su tarea de civilización y 
estatización. Conceden a los indígenas una cierta cantidad de protecciones jurídicas que 
solo podrán ser efectivas y eficaces en la medida en que estos se disciplinen y respeten 
un cierto orden. Se ve, desde ya, el deseo de crear individualidades positivas con el fin 
de inducir actos que amplíen los efectos del poder. 

Durante el Parlamento de Tapihue, en 1738, las autoridades españolas vuelven sobre 
el tema del comercio, la justicia y la vigilancia fronteriza. Las actas de esta asamblea 
estipulan entonces lo siguiente: 1) que los indígenas que comercien o trabajen en zona 
española deben transitar por determinados pasos ubicados a lo largo de los ríos Biobío y 
Laja, y presentarse ante el oficial del fuerte más cercano para que, después del control de 
las mercancías, este le otorgue una licencia; 2) en caso de que las mercancías que traigan 
con ellos hayan sido robadas (no solamente por ellos, sino también por los españoles con 
quienes hayan hecho la transacción) o en caso de que hayan transitado por pasos distin- 
tos a los legalmente reconocidos, sus bienes serán confiscados, sin que los caciques de 
su comunidad o sus parientes puedan intervenir; 3) los caciques serán responsabilizados 
de los excesos cometidos por los miembros de su grupo en contra de los comerciantes 
que cruzan sus tierras durante el recorrido entre Valdivia y la frontera del Biobío; 4) los 
caciques deberán denunciar a los miembros de su grupo que hayan cometido razzias 
en tierra española, así como a los españoles que hayan cometido algún delito en tierra 
indígena, para que sean castigados como se debe por las autoridades españolas." 

Todas estas disposiciones vienen a reforzar los parlamentos anteriores y tienden a 
demostrar que los españoles se empeñaron en establecer una auténtica pax hispanica. Las 
medidas de control del comercio y la tentativa de instauración de un marco jurídico 
homogéneo tienen como finalidad evitar conflictos, vigilar las acciones de los mapuche, 
penetrar poco a poco dentro de las comunidades indígenas y, a la vez, civilizar progre- 
sivamente a los salvajes. La continuación del documento en el que fueron consignadas 
las actas de este parlamento precisa incluso que el respeto de estas capitulaciones “será 
el fundamento que asegure los prósperos sucesos y el más laudable de su instrucción 
política y vida cristiana de los indígenas”, 

Un paso más pareciera haberse dado con este parlamento, ya que, además de querer 


instituir normas de vida, se revela también la tentativa de instauración de normas jurí- 


135 BNC, MM 184, doc. 4115. 
136 Ibíd. 
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dico-políticas responsabilizando a los caciques y sugiriéndoles actuar como verdaderos 
jueces-policías dentro de sus comunidades. Las ambiciones españolas son enunciadas 
aún más claramente en la junta de guerra organizada el 14 de noviembte de 1738, en 
vistas a la realización del parlamento de diciembre. El obispo de Concepción considera 
que no es suficiente someter a los indígenas, sino que además hay que reagruparlos en 
pueblos. Según él, es necesario multiplicar las misiones a fin de impedir la poligamia, 
los ritos supersticiosos y las borracheras. Esta implantación misionera no solo se revela 
indispensable para “salvar las almas de estos miserables”, sino también para asegurar la 
paz y la tranquilidad del reino, pues es mediante un contacto permanente con los pa- 


dres, prosigue, que los indígenas serán domesticados, se convertirán en seres políticos 


y dejarán de ser “brutos silvestres y con odios implacables a la nación española”.*” La 
responsabilización del cacique, la voluntad de atraer a los indígenas del interior hacia 
las tierras españolas y la tentativa de vigilar y regular el comercio, están presentes en las 
proposiciones del tesorero Juan Gómez Vidaurre y del comisario general Joseph Arte- 
gui. El comisario general se propone la creación de un pasaporte para el comercio, 
el cual los indígenas deberán presentar a los oficiales de los puestos fronterizos. Y en la 
medida en que la comunicación entre “Chile y Valdivia es necesaria”, sugiere proponer 
a los mismos caciques velar por la seguridad de los mensajeros.” 

El poder civilizador comienza entonces a cobrar forma y confluye lógicamente con 
la decisión de agrupar a los indígenas en pueblos. Este intento se sella, una vez más, con. 
un doloroso fracaso y desemboca en una de las más importantes rebeliones del siglo 
XVIII, precisamente en 1766.* De esto se desprende que el objetivo de los españoles 
haya sido desplegar un medio radical que acelerara la empresa de pacificación mediante 
la civilización. Los jesuitas, que desde su llegada a Chile lo propusieron, apoyaron fuer- 
temente el proyecto del gobernador, quien, en una Carta al rey, justifica su empresa en 
estos términos: 

[...] les propuse [a los indígenas] por primer artículo el de reunirse a pueblos en el paraje que 

quisiesen y en el número de familias que tuviesen por conveniente para cada uno, esforzándoles 

razones de utilidad que les resultarian vivir como racionales con seguridad de sus casas, familias, 


haciendas y muebles, libres de las guerras con que unos a otros se destruían + 


137 BNC, MM 184, doc. 4114. 

138 Ibíd. 

139 Ibid. 

140 Casanova, 1987: 45-104. Es en el Parlamento de Nacimiento de diciembre de 1764 que el gobernador 


Antonio Guill y Gonzaga propuso a los mapuche agruparse en pueblos. 
141 Carta del governador al Rey, 1-03-1765, citada por Casanova, ibíd.: 60. 
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Precisemos que la propuesta del gobernador remite también a la voluntad de en- 


contrar una solución a las luchas intermapuche, que a su vez volvieron la vigilancia de 


los indígenas sumamente difícil. Es, en efecto, durante esta misma asamblea que Guill y 
Gonzaga intenta, sin éxito, poner término al conflicto que oponía a los llanistas y huilli- 
che contra los pehuenche. 


A este respecto notaremos que la táctica política empleada por los españoles del siglo 


T 


XVII se aleja notablemente de la de los primeros conquistadores y gobernadores. El 
mejor medio para una conquista rápida y eficaz ya no era dividir para reinar, ni tampoco 
sacar partido de las divisiones internas. Es conveniente homogeneizar el espacio social, 
instaurar una norma, pacificar y uniformizar el territorio aún indómito. Destacaremos 
que mediante esta política de reducción de los indígenas se constituye, de alguna manera, 
la realización más acabada del arquetipo del nuevo poder disciplinario que conforma la 
misión. Como lo señala muy atinadamente Casanova, los jesuitas “sostuvieron siempre 
que la evangelización de los indios, para ser eficaz y duradera, debía ser permanente” y, 
más adelante, que “esta continuidad era imposible si no se les reducía a pueblos”. Así, 
poco tiempo antes de su expulsión, los jesuitas lograron finalmente hacer valer su pro- 
yecto de instauración de un poder civilizador continuo. La reacción mapuche estuvo a la 
altura de esta nueva presión que buscaba golpear directamente su autonomía y soberanía 
así como taambién uno de los mecanismos esenciales de su organización sociopolítica: 
la dispersión. 

El parlamento realizado en Tapihue en 1774, bajo el gobierno de Agustín de Jáuregui, 
también apuntó a controlar los desplazamientos de los mapuche, a establecer la responsa- 
bilidad individual de los caciques en caso de acciones delictivas cometidas en su territorio 
y a reforzar la educación de los hijos, como se constata en la lectura de los siguientes 
acuerdos: 

[...] les propuse y aceptaron el nombramiento de jueces [...] para que celasen de las salidas de 

los mocetones y las entradas de yanaconas, españoles, mulatos y negros con obligación de dar 

aviso al cacique para su inmediata expulsión y remesa a los comandantes de las plazas cercanas 

como para el castigo de los que saliesen sin licencia y facil averiguación de las especies, ganados y 

animales que llevasen robados, haciendose de lo contrario responsable el cacique que los permite 

distmularse o no procediese a la restitución [...] no han de usar (los indios) de otros pasos del río 

Biobío que los que tengo señalados presentándose a los cabos de las plazas que los resguardan 


con manifestación de los efectos que sacaren de sus tierras y los que retornacen [...].1% 


142 Ibíd.: 93. 
143 BNC, MM 192, doc. 4491. En relación al acento puesto en la educación de los jóvenes indios, remitimos 


— 272 


a 


h 


1de las csuquiistas espa 


for ereddor o el ón de Los sal 


Durante esta asamblea, las autoridades españolas reafirmaron su política de injeren- 
cia en los asuntos indígenas, ya que el gobernador pidió a los grupos enemigos poner 
término a las guerras intestinas a fin de que la paz general y el bien público no sean 
perturbados. Remarquemos que el parlamento general, en tanto dispositivo en pos de 
agrupar a los representantes de la totalidad de las comunidades indígenas, permite a las 
autoridades mantenerse informadas del estado de los grupos indígenas en su conjunto. 
Los gobernadores cuidan de que todos los ayllarewe y futamapu sean representados, y la 


ausencia tiende a ser interpretada como signo de rebelión, de insumisión o de traición. 


Finalmente, estableciendo la responsabilidad individual de los caciques, las disposiciones 
asumidas en los parlamentos generan al individuo al mismo tiempo que se esfuerzan en 


crear un poder personalizado. 


De manera que la celebración regular de estos parlamentos generales, que propor- 
ciona a los indígenas una microrrepresentación ordenada del conjunto de su propia 
sociedad y los obliga a designar un número reducido de representantes, constituye uno 
de los factores primordiales de la emergencia de la nueva identidad étnica mapuche y de 
la formación progresiva del futamapu como agregado sociopolítico macrorregional. El 
tratamiento regular, a partir de fines del siglo XVII, de las comunidades indígenas como 
parte constituyente de un conjunto homogéneo y estructurado, la incitación a crear 


centros de poder estables y la voluntad de poner fin a los conflictos internos contribui- 


rán ampliamente a la constitución de una identidad política mapuche inexistente en los 
primeros tiempos de la conquista. Se podría decir que a fuerza de tratar a los indígenas 
del interior como parte constitutiva de una sola y misma nación, los dispositivos de 
poder puestos en práctica por los españoles terminaron por generar una entidad étnica 
que ningún documento permite descubrir a la llegada de los primeros conquistadores. 
Señalemos a este respecto que la realización de los parlamentos generales, que permite 
operar una auténtica parcelación del territorio indígena, tiene también como objetivo 
contrarrestar los efectos de la lógica política centrífuga que caracteriza al conjunto re- 
che. Es así que durante el Parlamento de Lonquilmo (1783), el gobernador Ambrosio 
Benavides precisa que fueron fijados “limites y dependencias territoriales de los Butal- 


mapu i de algunas parcialidades sueltas”. 14 


a León 1993: 43, Para una lectura de la totalidad de los acuerdos firmados en Tapihue ver En el campo de 
Tapigue, dos leguas distante de la plaza de Yumbel [...], 1-02-1775, AGI, Chile 189. 

144 BNC, MM 197, doc. 4773, El objetivo de las autoridades es el de estructurar un espacio y de regular 
los conflictos a fin de poder actuar eficaz y positivamente. Al respecto, León (1982) demostró que los 
españoles intervinieron en los conflictos “interétnicos” (notablemente en los que oponían a los llanistas 


y huilliche a los pehuenche), no con la idea de sacar provechos de las divisiones, sino con la voluntad 
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El otro aspecto revelador de esta nueva estrategia de sujeción fue la ratificación de 
los acuerdos tomados durante el precedente Parlamento de Santiago respecto a la de- 
signación de caciques embajadores. La idea de esta institución era instalar en Santiago 
representantes de los cuatro futamapu e investirlos de un poder que les permitiera tomar 
decisiones que comprometieran a la totalidad de las comunidades mapuche. !“ Esta me- 
dida apuntaba tanto a vigilar e influir los juicios de los representantes indígenas como a 
producir la transformación de los mecanismos autóctonos de toma de decisión política 
y de construcción de una voluntad política general. También tenía como fin explicito 
contribuir a la civilización de los indígenas.'* Si bien es cierto que, como lo señala el 
obispo de Concepción, la institución de los caciques embajadores fue un fracaso,” la 
iniciativa de civilizar, vigilar e influenciar a los caciques mapuche existió efectivamen- 
te. La voluntad de españolizar a los indígenas y subvertir los mecanismos mapuche de 
representación política se encuentra claramente enunciada en la carta del gobernador 
Jáuregui, quien demuestra que las relaciones de poder que se intentan instaurar no 
remiten a la lógica de la represión. Jáuregui desea que las acciones de los embajadores 
indígenas en Santiago sean constructivas y no escatima en artificios (distribución de 


medallas, ropas distintivas, etc.) para conseguir sus fines y ampliar los efectos de un po- 


der que pretende desde entonces inducir actos positivos. 1% 


de poner fin a luchas que impedían el control del comercio y de los desplazamientos de los indios. Este 

cambio de estrategia es también perceptible en la evolución de la función de los indios amigos, quienes, 

de “aliados bárbaros” de los conquistadores en la guerra de Arauco, pasaron a ser “mediadores civilizados” 
entre los dos mundos. Sedentarizados, cristianizados y distinguidos por la atribución de cargos y títulos 
militares, algunos caciques (remunerados por la corona) serán de hecho llamados guinca-guilmen por los 
indios del interior, lo que quiere decir “cacique de español, que son los de bastón” (Informe cronológico de 
las misiones del Reyno de Chile hasta 1789, en Gay, Documentos, Vol, 2: 489). 

145 Citado en León, 1993: 23-24, 

146 “T...] se llevo a efecto por [...] Augustin Jáuregui siendo Capitan General de este reino i frontera el con- 
ducir i tener de residencia fija en la Capital de Santiago algunos de los principales caciques en calidad 
de embajadores para que por ellos se representase al jefe oportuno para su gobierno i ellos mismos alec- 
cionados con el gobierno i política de los españoles no solo se civilizacen sino tan bien se instruyesen i 
fuesen capaces de instruir a los suyos, tuvose tambien la mira a tener estas cabezas como en rehenes para 
cautelar i precaver los insultos i hostilidades de sus facciones i con los mismos fines se establecio del ramo 
de temporalidades un colegio en que se pusieron los hijos de algunos caciques” (Relacion de las misiones 
de el Obispado de Concepción de Chile del Obispo al Rey, 28-08-1784, BNC, MM 202, doc. 4998) 

147 Sobre las razones de este fracaso remitimos a Boccara, 1997: 319. 

148 “[...] elijese cada Butalmapu un cacique de los de su mayor satisfaccion para que viniese a vivir en esta 
Capital en calidad de embajador trayendo si quisiese a su familia con el seguro de que se les asistiria de 
cuenta del Rey y en decente habitacion [...] con la condicion de que confiasen todos los caciques sus 


facultades para que a nombre de ellos expusiesen sus pretenciones y pudiesen aceptar la propuesta del 
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Señalemos, para concluir, que en los acuerdos de Tapihue se encuentra explícita- 
mente reafirmada la voluntad de imponer un nuevo marco jurídico a las comunidades 
indígenas insumisas y de operar una transferencia de las prerrogativas penales desde el 
interior hacia el exterior. El cacique, único responsable de las acciones delictivas come- 
tidas en el seno de su grupo, tiene el deber de entregar a los “delincuentes” (indígenas, 
criollos, españoles, mulatos o mestizos) a los oficiales españoles. Estas medidas, que 
manifiestan la determinación de las autoridades coloniales de reforzar el poder de los 
caciques dentro de su comunidad, se insertan en una empresa global de individualiza- 
ción y de normativización. Es así que el malón deja de ser definido como una acción 
bélica o un acto de guerra, pasando a ser considerado como un delito. Los caciques ya 
no son jefes de guerra y los cona ya no son guerreros, estos últimos pertenecen desde 
entonces a (así como los vagabundos y los bandidos) a la categoría de delincuentes. Así, 
esta nueva gestión de las ilegalidades, manifestación concreta de un principio específico 
de poder, tiende a crear delincuencia en los márgenes.** Para las autoridades coloniales 
ya no existe diferencia entre la naturaleza de los indígenas “razziadores” y los vagabun- 
dos mestizos, mulatos o criollos.* Después de haber comenzado por instituir normas 
de vida (Parlamento de Yumbel), se definen normas jurídicas y políticas. El espacio 


social y cultural tiende a ser homogeneizado. Es así que las luchas intermapuche no 


Capitan General con la misma firmeza que si fuesen aprobado en junta o parlamento general [...] Y a 
fin de complacer a los caciques que se prendan sobre manera de todo lo que es obsequio y se convierte 
en gloria de sus causantes y de su posteridad, he dispuesto distinguirlos derivadamente poniéndole en 
nombre S.M. una medalla de plata en que halla gravada su real efije con su augusto nombre sostenida y 
pendiente de su respectiva pulida cadena del mismo metal para que trayendola al cuello sobre el vestido 
sean caracteristicas de su titulo, le sirva de distincion de los demas y de conocimiento a los españoles para 
que se abstengan de irogarles o inferirles la mas leve injuria [...] y a proporcion con el propio objeto de 
tenerlos gratos y distinguidos se señalaran tambien en los vestidos [...]. Para su morada he prevenido dos 
de los ultimos patios del Colegio de San Pablo [...] asi por su comodidad y proporciones mui adecuadas y 
adoptadas a este destino como por ser uno de los mas inmediato a mi habitacion y cautelar de esta suerte 
sus vejaciones hasiendose al mismo tiempo mas facil su personal ocurrencia a esta Capitania General 
siempre y cuando lo necesiten o quieran [...]” (El presidente de Chile informa a V E [...] haber conseguido de 
los 4 Butalmapus de la Tierra de los Yndios Infieles, el nombramiento que les propuse hiciesen de Caciques embajado- 
res con perpetua residencias en esta capital [...], 31-03-1774, BNC, MM 192, doc. 4481). Sobre este tema ver 
León, 1992b. 

149 León señala respecto a los conflictos que existían en esta época entre el cacique Curiñamcu de Angol 
(nuevo amigo de los españoles) y Ayllapangui de Malleco (irreductible rebelde): “En la medida que los 
acuerdos de Tapihue consagraban el poder establecido [...], (el) gran perdedor fue Ayllanpangui, cuyas 
acciones maloqueras realizadas por sus mocetones aparecían denunciadas como crímenes y perdían el 
rasgo épico de las confrontaciones de antaño” (1993: 32). 


150 Lo que, evidentemente, no quiere decir que las distinciones socioétnicas hayan dejado de operar. 


son simplemente percibidas y consideradas como conflictos “intertribales”, sino como 
asuntos que conciernen directamente a las autoridades españolas. El rebelde mapuche 
y el bandido mestizo son, ambos, clasificados dentro de la categoría de delincuente, al 
cual es necesario castigar. A lo que se asiste en esta segunda mitad del siglo XVII es a 
una auténtica “estatización de los mecanismos de disciplina”.*!* Uno de los medios uti- 
lizados por las autoridades españolas para acrecentar los efectos de este nuevo poder fue 
convertir a los caciques en unos verdaderos agentes (en el sentido de jueces y policías) 
del rey en su comunidad.” 

Terminemos nuestro análisis de la rica innovación política que constituía el parla- 


mento con la presentación del proyecto de Ambrosio O'Higgins. Si hubiera que resu- 


mir la acción de este gobernador, experimentado ex oficial de la frontera, diríamos que 


representa el paso de la civilización por “blocus” a la civilización por mecanismo. En 


otros términos, el objetivo de O'Higgins ya no era el de cerrar espacios, sino el de abrir 


151 Ewald, op. cit.: 204-205. Sobre la nueva política de los agentes de Carlos UT en la Araucanía y sobre la 
iniciativa de integrar a los mapuche al sistema monárquico, remitimos a León, 1991a, 1993, 1994a, Preci- 
semos que esta nueva gestión de las desigualdades debe ser, evidentemente, reinscrita dentro del contexto 
económico local y político internacional de la época. Primero que nada, porque los caciques diezmaban 

as estancias de las fronteras transandinas. Luego, porque el comercio descontrolado hispano=-mapuche 

facilitaba y estimulaba la evasión fiscal y el contrabando (León, 1993: 33-34). Y finalmente, porque la 

amenaza de una implantación inglesa en los confines del Imperio empujó a las autoridades españolas a 

hacer de los mapuche aliados seguros de la corona, (Esto ya se vio en el Parlamento de Quillín. La ame- 

naza era entonces holandesa). Sobre este tema remitimos a León, 1993, 1994a. ! 

152 Es así que la decimocuarta capitulación de Tapihue estipula: “Que para que puedan castigar los delin- 


cuentes y malévolos de sus reducciones y hacer justicia a los que la necesitaren o pidieren, acuerden si 


es parece a exemplo de lo que hacen los españoles a hacer tambien nombramiento de Alcaldes o Jueces 
de sus Reducciones [...] a que han de estar sujetos, siendo a todos superior el cacique del distrito, y este 
obligado a hacer que sean respetados y obedecidos los tales Alcaldes y Jueces que nombrare [...] casti- 
gando a los que hicieren perjuicios, o no viniesen como deben, ni guardasen los tratados pactados en los 


Parlamentos, de que han de dar cuenta a su cacique, como tambien de los que se ausenten, y pasasen por 


pasos extraviados del Rio Biobio, o para las pampas o Haciendas de Buenos Ayres, para los que hagan 
prender y remitan al Superior Gobierno [...] pues ninguno ha de poder desde ahora pasar el expresado 
Rio sino por los referidos pasos [...] presentándose primero como queda dicho para que los asienten en 
el libro que han de tener a esse fin los Comandantes y sepan a que pasan, con que conchabos, y que es 
lo que vuelven a sus Tierras, comprado, permutado, o adquirido con ellos, y constante de las guias que 
levasen de los Cavos, Corregidores, o Justicias del Reyno, porque de lo contrario se han de tener por 
robadas todas las especies que pasasen sin esa calidad, y se les ha de detener y embargar sin que lo tengan 
por agravio; pues lo mismo se le mandara por bando con gravísimas penas contre los españoles que fuesen 
osados a pasar a sus tierras, por otros pasos y sin expresa licencia del Superior Gobierno, o del Maestro de 
Campo General, a los que podran ellos prender y remitirme para que yo los castigue como a transgresores 
de mis ordenes” (citado en León, 1993: 39-40). 


— 276 — 


Segunda Pa 


El poder creador u 


vías de comunicación y levantar las trabas al comercio hispano-mapuche. La perspectiva 
geográfica de este gobernador es, por lo demás, mucho más amplia que la de sus prede- 
cesores, pues no solo toma en cuenta a la frontera del Biobío. O'Higgins pretende trazar 
vías de comunicación seguras y rápidas entre las fronteras norte y sur de la Araucanía 
(Concepción-Valdivia-Osorno-Chiloé) y facilitar la circulación Este-Oeste (Santiago- 
Mendoza-Buenos Aires). La ambición de este ingeniero de origen irlandés es crear un 
espacio liso, sin segregación. 

Es conveniente precisar que todo, dentro del contexto político internacional de la 
época, incita a las autoridades españolas a amarrar una alianza sólida con los mapuche 
y obtener un control eficaz de los territorios “libres” del sur del Biobío, a fin de pre~ 
il 
gobernador que tuvo mayor éxito en esta empresa de alianzas fue precisamente Am- 


caver un eventual desembarco inglés en la Patagonia o en el sur de la Araucanía.!® ] 


ti 


brosio O”Higgins.'* Aunque está claro que la política de alianza y pacificación llevada 
a cabo por el gobierno estuvo condicionada por imperativos de orden internacional, la 
perspectiva que adoptamos para esta exposición nos conduce no obstante a interrogar- 
nos sobre el sentido de los métodos que se emplearon para llevar a bien la tarea que le 
incumbía. 

Desde este punto de vista, se observa que todas las medidas tomadas por O”Higgins 
conspiran en el sentido de la instauración de un espacio de absoluta comunicación. 

En primer lugar, establece relaciones directas y regulares con los caciques para inci- 
tarlos a actuar de tal o cual manera. Así, por ejemplo, se dirige personalmente al cacique 
de Imperial para informarle de la preparación de un parlamento, pidiéndole transmitir 
el mensaje a los demás ulmen de la región.'% Asimismo, envía una misiva personal al 


153 León, 1994a: 350-351. 
154 Ibíd.: 344. 


155 “Cacique Y nalican y me amigo he llegado ayer a esta plaza de Los Angeles, con el solo destino de celebrar 


un Parlamento general con todas las Naciones de esta Frontera y os lo comunico inmediatamente, para 
que dispongais sin perdida de tiempo marchar para este destino de manera que esteis aquí a los siete 
dias de la primera Luna en que he resuelto dar principio al Parlamento = Como vos eres uno de mis 
principales amigos y mejores servidores al Rey cuento con que no dejareis de estar aqui en aquel tiempo 
para darme el gusto de recivir abrazos y nuevas señales de la constante buena amistad que haveis hecho 
siempre y de tu fidelidad al Rey = Confiado en. estos principios, yo exijo ademas de vos que sin perdida 
de tiempo embiareis vuestros mensajes de mi parte al Cacique subsesor de Vilquen, y a los de Chilli, para 
que os sigan a este destino, después que hayan combidado y persuadido a los del sur del Tolten a que 
concurran a este Parlamento general, y para éllo hagan prontamente su marcha acia esta plaza [...]. Para 
el mismo fin expreso que antes de partir a vuestra casa despachare a tus mensajes a los del otro lado de 


la imperial y Boroa, exitandoles a su venida para el Parlamento y que deseo a que concurran a un acto 


la Epoca Colonial 


cacique de Boroa pidiéndole convocar a “todos los ulmenes de la tierra” y de convencer 


a los jefes de Maquegua, Imperial, Alta, Cholchol y Tubtub de asistir al parlamento, !% 


En 


las dos cartas que citamos a pie de página se ruega a los indígenas no solamente 


poner fin a las luchas internas, sino también dejar pasar a los grupos enemigos por sus 


territorios para que puedan asistir al parlamento. Al igual que pedir ayudar a sus enemi- 


156 


en que han de ser aprovado y confirmado quanto se estipulo y prometio cumplir y guardar en el pasado 
Parlamento de Lonquilmo = El mismo Capitan de Amigos que os entregara esta carta, lleva otra que 
escrivo en este día al Gobernador de Valdivia, para que haga venir al Parlamento los Caciques de aquel 
distrito, Y creyendo que sin embargo de las Providencias que he dado para facilitarles su viaje, les podran 
ser muy utiles los auxilios que podeis darles a su transito por vuestras tierras, os pido que les franqueis tu 
amistad y socorros, en la inteligencia que os lo agradecere singularmente pues deseo remover por este 
medio los embarazos que hasta oy han servido de pretexto a aquellos caciques para excusarse a concurrit 
a todos los Parlamentos celebrados antes por esta superioridad en las Fronteras de este Reyno = Vuestro 
hijo que por cuenta del Rey se esta educando e instryendo en la Capital de Santiago puso en mi mano 
esa carta a mi salida de esta ciudad para que os la entregara luego que llegarais a esta plaza, pero os la dirijo 
hoy para anticiparos el gusto de saber que se haya vueno, y que en breve le vereis hecho un eclesiastico y 
capaz de instruir a todos en el conocimiento de Dios y de nuestra sagrada religion” (Carta del governador 
O'Higgins al Cacique de La ymperial Don Felipe Ynalican, 24-12-1792, AGI, Estado 85, N 7). 

“Yo os hago saver que para cumplir las ordenes del Rey mi señor he salido de la Capital de Santiago de 
Chile, y llegado ayer a esta Plaza de Los Angeles [...] por solo venir a celebrar un Parlamento general con 
las Naciones que se hallan cituadas desde las orillas de este gran rio Biobio hasta la Plaza de Valdivia. El 
objeto de este Parlamento mas universal que quantos asta ahora se han celebrado por todos mis antece- 
sores, es reducido a promober y asegurar tu felicidad y la de todos los Yndios comprendidos en los cuatro 
Butalmapus, en que se ahlla dividida la tierra. Vos y mas bien vuestros antepasados han conocido siempre 
que en mi corazon nunca ha avido otro deseo que evitarles todo mal, componiendo las diferencias que 
continuamente os han dividido y causado las muertes de vuestras mugeres, de buestros hijos y buestros 


hermanos y ruyna de las sementeras y demas vienes en cuia posesion os deje a mi salida para aquella ciu- 


dad y todo por el injusto deseo de maloquearse continuamente unos a otros [...] Pero a pesar de todo esto 
yo he savido que la Paz, la tranquilidad, y la Justicia entre vozotros no ha sido por Parte alguna tan firmes 
segura y constantes como yo deseava [...] yo os embio [...] al capitan Fermin Villagra quien saludaoos 
antes de mi parte, os asegurara con palabras de cómo conservo a toda esa tierra el especial afecto y amis- 
tad que tuve a vuestros Padres y antepasados y la necesidad que os pongais inmediatamente en marcha 
para venirme a ver en esta plaza [...]. Como mis intenciones se estienden generalmente a todos quantos 
viven en los cuatro Butalmapus, y quiero que como el Sol, sean utiles y generales para todos, no escuso 
encargaros con la mayor eficacia que no solo os apresureis vos a venir al Parlamento sino que exiteis para 
lo mismo a los de Maquegua, Ymperial Alta, Cholchol y Tubtub, sin excusar los mismo oficios aun a los 
que viven del otro lado de Tolten, Dunguel y Villarrica [...].Y como vos teneis la puerta por donde han 
de pasar expreso que dispondréis mantenerles aviertos los caminos y les prometereis con anticipacion que 
a su transito por vuestra tierra estaran tan seguras sus vidas como si reposaran en sus casas [...].Vos debéis 
ser mi amigo porque lo fueron vuestros padres y por lo mismo espero confiadamente que executareis 
quanto os he dicho en esta carta” (Carta del Governador O'Higgins al Gor Quelifñiamecn [...], 24-12-1792, 
AG], Estado 85, N 7). 
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gos durante su travesía y de alguna manera garantizar que no corran ningún riesgo al 
pasar por sus tierras, demuestra su calidad de estratega, prescribiendo al cacique Ynali- 
can dejar transitar a los indígenas de la zona de Valdivia, a fin de que no tengan excusas 
para justificar sus repetidas ausencias a los parlamentos generales. Así pues la voluntad 
de O'Higgins es la de organizar la reunión más vasta posible y de abarcar dentro de 
la alianza a la totalidad de los ayllarewe de la Araucanía. Se observa, una vez más, que 
la relación mantenida por este gobernador con los caciques mapuche busca inducir a 
acciones positivas. 

Remarquemos que el gran conocimiento que tiene este gobernador de la cultura 
y de la sociedad mapuche le permite saber muy concretamente en qué términos debe 
dirigirse a ellos. De las cartas reproducidas en nota se desprende un estilo metafórico 


muy propio de la retórica mapuche. Se ve, por lo demás, que O”Higgins pone el acento 


sobre los acuerdos pretéritos que existieron entre los españoles y los antepasados de los 
caciques (**vo debeis ser mi amigo porque los fueron vuestros padres”), buscando insistir 
en el hecho de que estos parlamentos forman parte de una tradición, del admapu. La 
estrategia remite consecuentemente a darle una profundidad histórica a estos acuerdos, 
esforzándose en demostrar a los mapuche que traicionar los tratados pasados significa 
violar sus propias leyes, sus propias costumbres de la tierra. 

El segundo aspecto de la originalidad de O”Higgins reside en la perspectiva global 
que demostró en su iniciativa de pacificación. Es así que durante el Parlamento de Ne- 
grete (1793) negocia con los pehuenche de la cordillera el tránsito regular e intensivo 
de caravanas españolas por los pasos cordilleranos de Antuco y de Villucura con el fin de 


ir a recolectar sal al otro lado de los Andes. Se entrevista con los caciques de la zona de 


Valdivia respecto a la reconstrucción de la ciudad de Osorno, la cual fue destruida en el 
levantamiento general de 1598. Pide a los caciques llanistas impedir la salida de sus cona 
hacia las tierras de la pampa y de la frontera de Buenos Aires. Decide poner fin a los 
múltiples tratados que regulan el comercio y señala a los caciques que no se les pedirá 
más la autorización para atravesar su territorio. La política de O”Higgins apunta hacia 
una total homogeneización del espacio sociopolítico y económico de la Araucanía. Se 
acaba con las limitaciones impuestas el comercio en ferias, pues se abre la posibilidad de 
vender y atravesar las tierras libremente, a condición de haber obtenido un salvocon- 
ducto o una licencia comercial. El quinto punto del tratado de Negrete es al respecto 
de los más interesantes: 

Que por la propia razon y principios debe quedar sentada para siempre la misma y observan- 


cia de los yndios entre si, no haciendo dificultad a ninguno para su transito, paso y comercio 
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interior de una a otra parcialidad y plazas y ciudades de españoles y a este fin se señalaran 
caminos por donde los Yndios de Valdivia, Tolten, Boroa y demas abitantes del sur transiten 
libremente con la mas sagrada seguridad y con la condicion de no divertirse para un lado ni 


otro de dichos Caminos, 


Se puede ver aquí que las comunicaciones deben ser libres, no solamente entre 
españoles y mapuche, sino entre las mismas comunidades mapuche. Es el momento de 
reconstruir vías de comunicación que permitan crear una red que facilite la circulación 
y que elimine los obstáculos, tanto entre los territorios mapuche y español como en 
el interior de las tierras aún no reducidas. Pero la unificación del espacio político y 


económico tiene también otro objetivo: la homogeneización sociocultural. Y aunque el 


gobernador crea en las virtudes de la mano invisible del comercio (político y económi- 
co) para uniformizar los comportamientos, no por eso abandona los antiguos métodos 
de una política más voluntarista e intervencionista, como lo son la misión, la educación 
de los indígenas jóvenes, la regulación de los conflictos internos y la presencia de fuertes 
en territorio independiente. Los otros puntos del Parlamento de Negrete son, en efecto, 
los siguientes: el cese inmediato de las hostilidades “interétnicas”, la entrega de los hijos 
de los caciques a los religiosos, el restablecimiento de las misiones abandonadas en 1770, 
la reconstrucción del fuerte y de la plaza de Cañete, el compromiso por parte de los 
indígenas de ser fieles aliados del rey (i.e. los enemigos de sus enemigos). 

Pero lo que es radicalmente novedoso en el Chile de la época es el acento puesto 
en la noción de libertad (de circulación, de comercio) y la convicción de que la civi- 
lización de los indígenas será la consecuencia lógica del levantamiento de las trabas de 
la comunicación entre estas dos naciones. Esta idea aparece de hecho claramente en un 
documento de 1793 que establece una suerte de balance de la acción de O”Higgins, 
en el cual son explícitamente enunciados los métodos que deben ser utilizados en la 
empresa de pacificación: 

[...] habiendoseles hecho antes entender que no se podia mirar con indiferencia que personas 

que vivian bajo la soberania autoridad i proteccion de vuestra majestad [...] se despedasaren, 

consumiesen i arruinasen a su vista despreciando el poder real empeñado en su conservacion 

[...J A estos objetos se refiere la providencia de mandar abrir para siempre los caminos a Valdi- 

via i abolir la costumbre de pedir permiso a los caciques para pasar por aquella plaza. Pero no 

era el objeto principal de O'Higgins un puro transito despues de conseguido este les esplico su 


designio reducido a entablar por aquel medio un trato, comunicacion i comercio que desterran- 


157 Auto del Parlamento de Negrete de marzo de 1793, AGI, Estado 85, N 7. 
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do el odio que harían siempre irreconciliables las armas suavizare el genio de estos naturales 
i les hiciese aplicar la agricultura e industria [...] Las antiguas leyes de Yndias prohíben la 
introduccion que hoi se hace de contrabando i por mano de iniquos conchabadores [...] siendo 
libre el comercio de este genero se haria por personas de conocida providad i sus retornos seran 
una nueva fuente de felicidad i abundancia, no solo nos vendrian los ponchos sino los ganados 
mayores i de lana i lograremos empeñarlos en trabajar sus lavaderos i minas de oro [...] i sobre 
todo se les quitara en breve por el vino sus excelentes caballos i esta sola adquisicion importaria 
la sujeción i conquista de la tierra pues el indio desmontado es reputado por nada. [...] Que 
siendo dificil reducir i inclinar a una ocupacion honesta a los leales pehuenches que habitan 
el pais rigido de la cordillera i se emplean unicamente en la caza i la guerra no ha encontrado 


otro medio de hacerles bien que inducirles a hacer en adelante el comercio de la sal en union 


con los españoles [...] % 


Como lo señala más adelante en este mismo documento, se trata efectivamente de: 
[...] pacificar estos indios naturales en la debida obediencia a vuestra magestad suavizar su 


trato feroz i civilizarlos por medio del comercio. 


Dejando de lado el cinismo de esta política, se constata que la libertad de comer- 
cio y de circulación es aquí concebida como un instrumento de penetración progre- 
siva dentro de las comunidades indígenas. Y aunque en los parlamentos precedentes 
se distinguía aún la voluntad de imponer una norma que incluyera y asimilara fijando 
y haciendo difíciles las comunicaciones, se observa aquí que las proposiciones de 


O Higgins marcan el ingreso del Chile colonial en la era de la civilización mecanismo. *% 


158 El capitán general O'Higgins da cuenta de los insultos cometidos por los indios de la juridiccion de Valdivia, del 
parlamento celebrado y providencias que ha tomado, Santiago, 12-12-1793, BNC, MM 206, doc. 5145. 


"159 Ibíd. 


160 Remarcamos que es bajo el gobierno de O”Higgins que el discurso y la práctica políticos comenzaron. 
a autonomizarse e independizarse de la esfera religiosa en la cual habían, hasta entonces, encontrado su 
principio. En su política de pacificación de la zona de Valdivia y Osorno, O'Higgins preferirá contar 
con la creación de ciudades más que con el establecimiento de nuevas misiones, en “civilidad” (Carta de 
O'Higgins a Diego Gardoqui, 8-01-1793, BNC, MM 210, doc. 5290). Encontramos esta autonomización 
de lo político bajo el gobierno de Muñoz de Guzmán a comienzos del siglo XIX. Es así que durante 
la realización del último parlamento de la época colonial, en Negrete en marzo de 1803, la brujería 
dejó de ser tratada como un problema religioso, pasando a ser un asunto eminentemente político. El 
discurso de Pedro Quijada, quien presidió la asamblea, no hace significativamente ninguna referencia 
a la empresa de evangelización e insiste en las ventajas políticas y económicas de una comunicación 


pacífica hispano-mapuche (Extracto de las actas y de los tratados de amistad que se renovaron en el Parlamento 
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La instauración de una suerte de libertad vigilada permite a los caciques moverse, 
pero en la forma indicada. Es necesario que caminen derecho, en el sentido literal 
del término, como lo evidencian los artículos anteriormente citados. Las vías de 
comunicación que se trazan, las trabas que se eliminan, los caminos que se abalizan, 
son también dispositivos que permiten instaurar relaciones de poder determinadas 
que deben desplegar su eficacia en ausencia de la figura del rey, la cual, aunque es 
evocada, ya no lo es como codificación del discurso civilizador. Al mismo tiempo 
que O'Higgins hace entrar al Chile colonial en la era de la estatización de las dis- 
ciplinas, hace posible (o intenta hacer posible) una vigilancia difusa, permanente, 
uniforme. 1% 

Si la circulación es necesaria y la libertad de comercio útil y la creación e indi- 
vidualidades eficaz, es porque tienen el mismo sentido de la civilización, de la crea- 
ción de un marco jurídico-político homogéneo y de la sujeción de los indígenas. 162 
Pero terminemos aquí nuestro largo recorrido por la multiplicidad de las estrategias 
españolas que buscaban reducir al rebelde infrahumano (siglo XVI, al salvaje o de~ 
lincuente (siglos XVII y XVIII), para volcar nuestro interés sobre lo que constituye el 


arquetipo de este nuevo poder, a saber: la empresa misionera, 


La misión: paradigma del nuevo poder 


Intentemos develar ahora el sentido de la acción misionera y mostremos en qué 


general celebrado con los Yndios [...] en los días 3, 4 y 5 de marzo de 1803, ANC, fondo Morla Vicuña 24, 

fs. 108-123). 
161 Remitimos sobre este punto a los artículos 11, 12, 13 y 15 de las actas del Parlamento de Negrete (Auto 

del Parlamento de Negrete de marzo de 1793, AGI, Estado 85, N 7). 

162 Cuando en 1787 el obispo de Concepción fue atacado en la zona de Imperial por los lanistas, mientras 
viajaba de Concepción a Valdivia, O”Higgins intentó resolver esta nueva tensión de una manera bas- 
tante original. Explica, en efecto, en una carta dirigida al gobernador de la época, que conviene hacer 
comprender a los caciques mapuche que aquella ruptura del pacto de no agresión hipano-indígena 
puede ser perjudicial a sus propios intereses. Veremos, a la luz de la siguiente cita, que es evidentemente 
hacia la creación de individualidades positivas que tiende la política de O'Higgins: “Lo que hay de 
seguro es que el pillaje, la ambicion y codicia de las cargas y bestias que las conducían, han sido el 
primer movil de su inquietud e insolencia [...]. Si a estos barbaros se les deja impune su delito [...] no 
podremos ya contar con la ascendencia que se había tomado sobre sus caudillos y butalmapus y consi- 
guientemente con la seguridad de que no repitan sus atropellamientos hasta el exceso de premeditar y 
promover una sublevación general para que así no sea, yo tomaré las medidas oportunas, a fin de que los 
gobernadores y butalmapus se hagan partes ofendidas en este detestable hecho y tomen por su mano la 
venganza de aquellas insolentes reducciones, auxiliandolos en caso necesario [...]” (Carta de O'Higgins 
al presidente Álvarez de Acevedo, 17-12-1787, BNC, MM 207, doc. 5161). 
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medida el principio de civilización-normativización que se despliega durante este 
segundo periodo se inspira en gran parte de la “ideología de la misión”. 

La evangelización, esencia de la empresa misionera, es sinónimo de civilización, es 
decir, de reformación de los modos de vida indígenas. Esta obra de deculturación y or- 
topedia sociocultural no remite fundamentalmente a una modalidad represiva del ejer- 
cicio del poder. Descansa esencialmente sobre la incitación a actuar en un sentido 
determinado y sobre la inculcación o incorporación de una norma.'* El ejercicio de 
esta “violencia pacífica” o simbólica supone un conocimiento exhaustivo del sujeto por 


civilizar (creación de un nuevo tipo de saber) y la elaboración de estructuras cogniti- 


vas o disposiciones (habitus) adaptadas a un nuevo campo o espacio social (estructuras 


objetivas), o sea, la misión. Este tipo de poder-saber que pretende penetrar la realidad 
indígena para transformarla desde el interior e interiorizar la transformación, supone 
la existencia de una nueva mirada puesta sobre el indígena y se funda en la idea de que 


se trata de un sujeto susceptible de evolucionar, de perfeccionarse, de salir del estado 


163 Para una historia de las empresas misioneras jesuita y franciscana en la Araucanía remitimos a Enrich, 
1891; Casanueva, 1981; Pinto et al., Foerster, 1996. 

164 No queremos decir con esto que los misioneros no hayan usado la fuerza o la violencia. Se constata en 
bastantes casos que efectuaban su empresa bajo la protección de soldados y que no vacilaban en recu- 
trir a la violencia fisica en caso de resistencia o de peligro. Sin embargo, es necesario informar que esta 
violencia se ejercía, sea en el primer momento de acercamiento a las poblaciones indígenas, sea en los 
encuentros con los indios nómades o seminómades, los cuales eran considerados más bárbaros que los 
otros. Lo que pretendemos decir al afirmar que los misioneros incitan y sugieren más de lo que reprimen 
y constriñen, es que el poder que tiene como meta instaurar no es un poder de violencia discontinua, 
sino un poder de violencia continua apuntando a inscribirse en las almas y los cuerpos de los indios. El 
recurso a la violencia fisica no actáa más como el signo de un poder, sino como medios posibles dentro 
de una empresa más global de civilización. Es así, por ejemplo, que los jesuitas se proponen, después 
del levantamiento general de 1723 y ante los decepcionantes resultados de su empresa evangelizadora, 
recurrir a la fuerza y a la violencia para reagrupar a los indios en pueblos y para poner fin a sus “ritos y 
costumbres infames”. Sin embargo, este endurecimiento de la política jesuita no es más que uno de los 
medios (negativo) que debían contribuir a la empresa (positiva) de civilización. El misionero necesita de 
los soldados para civilizar, mientras que durante el primer periodo eran los soldados los que necesitaban 
de los misioneros para legitimar su iniciativa. La inversión de los términos entre lo temporal y lo espiritual 
es la expresión de la transformación de un modelo. Por otra parte, se puede, afirmar que la violencia mi- 
sionera se caracteriza más por su lado simbólico que por el físico. Se trata de humillar, de extirpar un mal, 
de desacralizar un espacio para volver a sacralizarlo mediante el reemplazo por cruces, etcétera. Y aunque 
los misioneros no suptimieron la idolatría en tierra mapuche, debido a que en ellas no existía de manera 
tan evidente como en otros lugares (ídolos zoomórficos o antropomóríicos, templos, etc.), dieron prueba 
de una tenaz voluntad de extirpar las falsas creencias y de desacreditar a los “sacerdotes del demonio” 


(machi, ngenco, ngenpiru). 
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infantil en que se encuentra, a fin de acceder al estado de hombre civilizado y sociable. 
Esta empresa de civilización no se efectúa más que por el ejercicio de un poder conti- 
nuo que, poco a poco, rompe con la habituación y elimina la eventualidad de una vuelta 
hacia atrás. Es entonces necesario, para enderezar los cuerpos y las almas, disponer de 
una estructura visible y permanente, de un espacio regulado: la misión o el pueblo.** 
Es fijando a las poblaciones (vida sedentaria), produciendo y reproduciendo de manera 
regular un excedente (agricultura), disciplinando los cuerpos (hexis corporal), regulando 
el tiempo (imposición de un orden temporal que segmenta la jornada en tiempo de 
trabajo, de oración, de recreación, de descanso, etcétera, para así no dejar ningún lugar 
al ocio, fuente de todos los vicios) y parcelando los espacios (campo/capilla/casa, inte- 


rior/exterior), que la tarea de civilización resultará eficaz. 


Es conveniente hacer sentir y demostrar a los indígenas que están equivocados y que 
su religión, causa de su inmoralidad y origen de sus comportamientos infames (poli- 
gamia, sodomía, borracheras, venganzas, concubinato, onanismo, etc.), es esencialmente 
falsa y mala. Una vez más, esta operación solo se hace posible conociendo al sujeto 
social sobre el cual se debe ejercer esta acción salvadora. Es por esto que los misioneros 
no dudan en enfrentarse con los “sacerdotes del demonio” (chamanes), empleando ori- 
ginales métodos para demostrar que su magia es más fuerte que la de los chamanes, o 
bien, que las prácticas de estos últimos no son más que engaños y artificios. Recurren, 
de manera totalmente maquiavélica, al “honesto engaño” y se entregan a una suerte de 
juego de identidades. Demos algunos ejemplos acerca de esto. 

En casos de epidemia, los jesuitas se comportan como verdaderos “médicos celestia- 
les” afirmando a los indígenas que han intercedido en su favor ante una potencia supe- 
rior, Dios, para que cese el mal que les afecta. En su voluntad de resacralizar el espacio 


indígena, comparan sin parpadear la cruz cristiana con el canelo de los mapuche. La 


165 La escuela de indios es también uno de los medios que permiten ejercer de manera eficaz este poder 
civilizador, y así lo señalan los misioneros jesuitas en una carta dirigida al rey: “[...] se haga un colegio 
[...] de niños de hijos de caciques [...] se consigue españolizarlos para que con nuestro trato cobren amor 
a los españoles y aprecio de la fe y la puedan introducir en sus tierras [...]” (Carta de los Padres Jesuitas al 
Rey, Santiago. 6-05-1699, AGI, Chile 66) 

166 “Levantose una hermosa cruz en medio de la vega, donde se tuvo parlamento, que adoraron todos 
de rodillas [...]. Siguiose luego un sermón, o razonamiento que el fervoroso P. Juan Moscoso [...] 
echando mano de la ceremonia que estos bárbaros usan de dar la paz con un Canelo, que levantan 
todo bañado de Sangre de ovejas, que degúellan para el efecto, con que firman y rubrican los tra- 
tos de paz. Dioles a entender, que aquella Sagrada Cruz que habían adorado, era el Canelo de los 
Cristianos, donde firmamos la paz que dimos a Dios cuando aquel Canelo Divino se vio rociado y 


la cruz se vio bañada de Sangre del Cordero de Jesucristo, y Dios firmo allí también el perdón de 


Seenada Port 


obra de extirpación de las falsas creencias se efectúa a través de la humillación de los 
diferentes amos de los elementos y mediante la intromisión en los asuntos indígenas con 
el fin de demostrarles que sus brujos no son más que charlatanes.*? f 

Es dable notar que este tipo de prácticas orientadas a manipular las emociones y a 
controlar a los indígenas hasta en el dominio de lo “irracional” o de la sensación, se en- 
cuentran en otras regiones de América durante la misma época. La antropóloga Carmen 
Bernard señala que la empresa jesuita en tierras muisca debe ser analizada tanto a partir 
de las técnicas racionales de evangelización (educación de los niños, cristianización de 
los dogmatizadores, limpieza del espacio de cualquier idolatría) como de la manipula- 
ción voluntaria y consciente de las pasiones. Así pues, en Nueva Granada, los jesuitas 
no tienen problemas en ocupar un lugar de competidores de los chamanes (mohan) 
a través del uso sutil de la palabra y la curación. Combinan hábilmente la utilización 
de la música, del canto y del teatro con el fin de influir sobre “las maneras de percibir 
y de sentir de los indios”.*% Esta nueva palabra mágica (alegoría, saeta) posee además 
un carácter normativo que adquiere sentido dentro de una estrategia de control de las 
emociones. 


También, pareciera que estos aspectos complementarios de la empresa de evange- 


nuestros pecados [...]” (Rosales, 1991: 327). 

167 El misionero Joseph Díaz escribe al gobernador Poveda que durante su misión volante (correría) en la 
comunidad de Quechereguas, los indios le indicaron la existencia de un amo de las aguas al cual recurrían 
en caso de sequía: “En otra [reducción] que es la del cacique Colicheu, donde hize muchos bauptismo 
llegaron escandalizados algunos yndios viexos i mozos a decirme, que haviendo acudido toda la jente 
vecina de aquella capilla a la doctrina, como havia visto, supiese que sola de un rancho vien vecino no 
havia acudido un alma y que era la causa que la caveza de dho rancho hera brujo y echicero y que seria 
bien que el tal por enemigo de Dios de la doctrina cristiana y de sus vidas fuese echado de la tierra en 
otra, que es la del cacique Meliguru, despues de haver bauptizado muchas criaturas, estando un gran 
concurso ciendo la explicacion de los misterios de nuestra Santa Fee, se llego a mi un yndio y me dijo 
alli esta aquel señalándolo con el dedo, que dijo que es el Dios de las aguas reprehendidlo aqui delante 
de todos: llame al tal que era una figura ridícula, y puesto en medio de todo el concurso Le pregunte si 
hera el Dios de las aguas respondiome avergonzado que no. Y aquí todos a una le dieron que como les 
comia sus corderos y les bevia su chicha diciéndolos que (¿?) estava el hazer llover, entonces me dijo que 
era asi que el era Dios de las aguas. Pregúntele entonzes si el havia sembrado este año y como estavan sus 
sembrados respondiome que tan secos y malos como los de los otros pregúntele porque y respondiome 
que por que el año havia sido malo y no havia llovido, si en vuestra (¿?) conclui esta el hazer lover por 
que no havia echo llover siquiera en vuestros sembrados y prosegui baldonandolo reprehendiendolo y 
amenazandolo con el castigo que V.S. mandaria hazer en el si proseguia en sus ambaimientos [...]” (30- 
01-1693, AGI, Chile 25, R 1, N 16). 

168 1989: 789-815. 

169 Ibid.: 806-809. 
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lización: (técnicas racionales/ manipulación de las emociones) remiten a un marco más 
general que busca inscribir el nuevo poder misionero en el cuerpo y las almas de los 
indígenas. Dentro de esta nueva forma de poder civilizador, nada és dejado al azar. Y 
aunque la violencia está bastante presente, debe ser entendida más como violencia sim- 
bólica que como coerción física en busca de intervenir en caso de golpe a la soberanía 
real menoscabada. A través de sus creencias y sus modos de vida, los indígenas niegan 
la verdad de la Buena Nueva. Es entonces mediante un constante trabajo de educación 
y de extirpación que el enderezamiento de los cuerpos y las almas desplegará toda su 
eficacia." 

Este poder de vigilancia, que no retrocede ante ningún acto mezquino, es inclu- 
so legítimo, ya que el enemigo que los misioneros deben combatir, el Diablo, es el 
maestro de los subterfugios. La mezquindad de los soldados de Cristo se encuentra 
bajo el mismo parámetro de los artificios de Satán, quien solo despliega su actividad 
dentro de la inversión simétrica de los verdaderos valores. Al deber ser el poder de 
civilización permanente, los misioneros adoptan un método original para esta agi- 
tada Araucanía, en la que la estabilidad de las misiones resulta de las más inciertas. 
Demarcan el espacio reche con una infinidad de cruces y capillas que simbolizan, en 
su ausencia, el poder cristiano en tierras infieles. Como sabemos, estas últimas están 
estratégicamente dispuestas en el caserío del cacique principal de cada rewe!”! y los 
fiscales se encargan, en ausencia de los misioneros, de reunir a la comunidad para que 
escuche la misa. Destaquemos que estos métodos de vigilancia indirecta son, para los 
misioneros, solamente una solución de parche. Pues las correrías (misiones volantes) 
realizadas cada verano, la demarcación del territorio mediante capillas y cruces y la 
institución de fiscales no permiten ejercer un control permanente y continuo sobre 
los indígenas. De ahí la insistencia de los misioneros, durante la época colonial, de 
querer construir pueblos de indígenas. Así, dos veces, logran su objetivo. Primero, a 
finales del siglo XVII, durante el traslado de los habitantes mapuche de la isla de la 
Mocha a tierras cercanas a la ciudad de Concepción. Y luego, sobre todo, en 1764- 
1765, a través de la política del gobernador Guill de reagrupación de los indígenas en 


pueblos. Los misioneros no dejan de repetirlo: la civilización de los indígenas no es 


170 Cf. Bernard, op. cit.: 813. 
171 Tal como se puede deducir de las cartas anuales de 1635-1636, los misioneros intentan, en efecto, abarcar 
la estructura sociopolítica de las comunidades y evangelizar sin ofender el orgullo de los caciques: “Con 


todo eso no he de parar hasta que en todas las reducciones menores aya yglesia: por que no quieren los 


de una reduccion yr a la yglesia de los otros” (ARSI, Chil. An. 6). 
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posible sin su reducción en pueblos. "™? Es recién a partir de este segundo periodo que 
las autoridades españolas se dan los medios para esta nueva política. 
Pero analicemos cómo funciona, en detalle, este verdadero acorralamiento civiliza- 
dor en los territorios pacificados o por pacificar de la Araucanía y de otros lugares. "° 
El ejercicio del poder disciplinario en el Nuevo Mundo necesita e implica el control 
del tiempo y la vigilancia de los desplazamientos indígenas. Es así como el jesuita Luis 
de Pacheco escribe al gobernador Martín de Mujica lo siguiente: 
Segundo que VS. se sirba demandar que los Yndios amigos no se bayan de las reducciones 
adonde an hecho alto, ni se alejen a otras tierras y para que se sepa si algunos se ban, o si otros 
bienen convendra hacer padrones de cada reduccion y que de ellos aya dos copias una para VS. 
y otra para el padre superior de dicha misión notando los que mueren y los que nacen. Tercero 
que VS. mande que se reduzcan en forma de Pueblos los mas numerosos que se puedan poblar 
para que con esto se puedan repetidamente y muy a menudo ynstruir en las cosas de la fee, se 
ahorran fabricas de muchas iglesias que abran menester estando esparcidos como ahora lo estan 
y aun ahorraria su mag. sínodos por que con menos sacerdotes se doctrinaran mas yndios como 
nuestra experiencia en los que en Santiago y en la Concepción se juntan en la iglesia de la 
Compañia por orden de VS. Quarto que en caso que los dichos pueblos no lleguen a efecto 
VS. mande a los capitanes de los yndios fabriquen yglesias en las reducciones Quinto que 
VS. hordene que dichos capitanes pongan fiscales por lo menos dos en cada reduccion y que 
sean los yndios de mas razon a quien obedescan los demas quando llaman y juntan a missa 
y doctrina y para que dichos fiscales tengan mas autoridad y hagan mayor estimacion de su 
oficio parece sería mas acertado lo nombrasse VS. y diese alguna preeminencia como lo ha he- 
cho con tanta edificacion en Santiago y la Concepcion [...] Septimo que VS. mande entrascar 
dos o tres yndios niños de cada mision que parecieren de mas capcidad y entendimiento para 
que yndustriandoles bien en la doctrina la enseñen despues ellos a los de su parcialidad [...] 
Octavo que VS. se sirba mandar poner en sus titulos y proveimientos de los capitanes de los 
yndios clausula particular en que se les mande acudir con cuidado a hacer juntar dichos indios 
a la doctrina y que por la remision que en ello ubiere incurran en alguna pena que les desvele 


y despierte a la vigilancia [...]."* 


172 Remitimos a la opinión del padre José Cardiel respecto a los medios que deben ser empleados para 


civilizar a los indios de la Provincia del Paraguay (Medios para reducir a vida Racional y Christiana los indios 


Ynfieles que viven vagabundos sin pueblos ni sementeras, 1747, ARSI, Prov. Para. 24). 

173 Las referencias a los lugares en que la empresa misionera fue coronada con éxito sirven como “detectores” 
de pistas de la visión de mundo y de prácticas, evangelizadoras en la Araucanía, son zonas en la que el ideal 
civilizador nunca llegó a establecerse verdaderamente. 


174 Medios para mejor doctrinar a los yndios de las reducciones propuestos por el padre Luis de Pacheco, Vice Provincial de 
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La voluntad de censar (a vivos y muertos), de regular y de vigilar el espacio de los 
indígenas, que hemos visto afirmarse poco a poco en los parlamentos del siglo XVIII, 
existe ya entre los jesuitas del siglo XVII. El nuevo rol asignado al capitán de amigos, 
la decisión de fijar a las poblaciones, la iniciativa de responsabilización de ciertos in- 
dividuos en el seno de la comunidad, la voluntad de educar a un cierto número de 
indígenas, en suma, este ideal de inventarios infinitos, de padrones perfectos, de censos 
sin hoyos negros son métodos forjados para los misioneros que también sirvieron 
de modelo para el nuevo tipo de poder que se instauró plenamente durante el siglo 
XVIII. Es en este sentido que la misión constituye, desde nuestro punto de vista, el 
arquetipo del nuevo poder y que afirmamos que la disciplina y el enderezamiento 
de los cuerpos y las almas que comenzó en la esfera “religiosa” se fue expandiendo 
progresivamente a todo el espacio social y a todas las categorías sociales. Lo religioso 
propició su principio de funcionamiento a lo político, siendo que funcionaba en el 
primer periodo solo como justificación de la conquista y/o codificación del discurso 
real. Se ve, en efecto, que se encuentra ya presente en Pacheco la idea de pena o cas- 
tigo a los capitanes de amigos que se mostraran poco vigilantes. Deben ser castigados, 
al igual que los indígenas que no se presentan a la misa. Ya no hay diferencias de na- 
turaleza, solo las hay de grado. Este nuevo poder se despliega bajo la doble modalidad, 
explícitamente expuesta, de vigilar y castigar, Compartimos el juicio del historiador 
Casanueva, quien afirma que “ante el fracaso de la conquista militar, la evangelización 
se vuelve un acto político que apunta al control de los indios rebeldes [...], la política 
de evangelización, es la política”. 175 

Destaquemnos que, dentro de la misión, son los sujetos quienes deben ser vistos y no 
la figura soberana del poder. Los indígenas deben avisar a dónde van, para hacer qué y 


por cuánto tiempo. Aspectos que fueron integrados, como lo hemos visto, dentro del 


la Compañía de Jesus de Chille al señor governador Don Martín. de Mujica, Concepción el 28-05-1647, ANC, 
fondo Jesuitas de Chile 93. 

175 1981: 387. Hay que señalar que las autoridades españolas de la metrópoli habían, desde hace tiempo, 
convertido a la misión en el principal medio de conquista, pues, como escribe Fernando Santos: “En 
respuesta a las recomendaciones de Toledo, Felipe 1 expidió en 1573 las Ordenanzas sobre nuevos 
descubrimientos y poblaciones. En ellas se establecía la entrada pacífica como medio más eficaz para 
la conversión de los indígenas y la colonización de nuevos territorios. El énfasis está puesto en la tarea 
evangelizadora [...]. Los misioneros aparecen como los agentes ideales a través de los cuales incorporar 
las nuevas poblaciones al dominio de la corona. Desde entonces los misioneros suplantarán gradualmente 
a los militares como punta de lanza de la corona en las tierras aún no conquistadas. El siglo XVII será 
todavía una época de transición en la que en medio de un enorme despliegue de celo evangélico, aún es 


posible encontrar la figura del conquistador” (1992: 121-122). 
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cálculo político y de la estrategia de dominación de las autoridades españolas a lo largo 
del siglo XVII. 


Es bastante evidente que los jesuitas arriban a Chile fortalecidos por ùna larga ex- 


periencia de terreno, y que lo que se despliega en la Araucanía, este nuevo ejercicio ci- 
vilizador, existe desde antes y tiende a desarrollarse en otros lugares del Nuevo Mundo. 
Así, la empresa de conquista misionera en Baja California entre 1697 y 1702 se plantea 
como objetivo sedentarizar a un cierto número de cazadores-recolectores. El esfuerzo 
misionero pretende generar una dependencia económica (mediante dotes de raciones 
de maíz), instituir autoridades proespañolas dentro de los campamentos indígenas para 
marginar a los jefes rebeldes y los chamanes y, finalmente, desarrollar una red de mi- 
siones que permitiera “una concatenación de toda la tierra”. Algunos decenios más 
tarde (1769-1823), todavía en California, los franciscanos procederán a efectuar un ver- 
dadero encierro de los indígenas en las misiones y desgranarán, según los términos del 
antropólogo Emmanuel Désveaux, un rosario de misiones desde San Diego hasta San 
Francisco, sin dudar en imponer “un auténtico terror en nombre de la cristianización y 
de la imposición del nuevo orden moral correspondiente”.*” Pero la experiencia más 
célebre y elocuente de la instauración de este nuevo modelo fue, sin ninguna duda, la 
de las misiones jesuitas en la Provincia de Paraguay. Los métodos misioneros empleados 
en tierras guaraníes, abipones, mbayas, mocobies constituyen un verdadero laboratorio 
para quien desee aprehender la dinámica de este nuevo poder en todos sus desarrollos y 
consecuencias. Se encuentra enunciada, tal como para el caso mapuche, la superioridad 
de la vida sedentaria y de la agricultura por sobre el nomadismo y la caza. Se puede ver 
cómo el poder misionero opera directamente sobre el cuerpo de los indígenas, cuerpo 
que debe desde entonces esconder su desnudez, disponerse para el trabajo, civilizarse: 
Los indios comenzaron a cuidar sus cuerpos como los españoles y abandonaron su desnudez 
ancestral; todas las mujeres se complacen con vestirse elegantemente, al modo indio, es cierto, 
pero con mucha decencia, y visten de la misma forma a sus hijos. [...]. Nadie protesta en el 
trabajo; y los caciques dan el ejemplo a sus vasallos al someterse con diligencia a todas las 
tareas, incluso las más manuales. Así toda la aldea se encuentra excelentemente dispuesta, con 
calles rectas y planas, casas bonitas —al menos en relación al género de vida de los indios— y 


sobre todo una magnífica iglesia. "$ 


176 Del Río, 1992. 
177 1993. 
178 Cartas anuas de 1640 relativas a la misión de San Ignacio, citadas por Haubert, 1967: 163. 
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En la medida en que la figura del soberano desaparece poco a poco, es la arquitec- 
tura y la puesta al día del tiempo las que vienen a guiar las acciones, a llevar el ritmo 
de las vidas y a vigilar los desplazamientos. Lo que pretende la misión es reunir, ya 
que, como señala Haubert, “un buen cristiano debe vivir a la sombra de su campa- 
nario y bajo el cuidado de su pastor”.!” La misión es la ciudad que deviene templo, 
Las reducciones de los guaraníes son pensadas y concebidas como espacios aislados, 
herméticos, autosuficientes y, como vuelve a notar Haubert (sin considerar la medida 
exacta de su propósito y del fenómeno que describe), “la expansión misionera, en su 
conjunto, solo ha dejado subsistir en los alrededores de las reducciones a las tribus 
nómades [...] feroces”.'% Así, tal como la gestión de las ilegalidades en el siglo XVII 
creó a la delincuencia y erigió fronteras interiores, la nueva gestión de la diferencia 
cultural y de la alteridad crea la marginalidad de lo nómade y lo “salvaje”, tanto como 
noción analítico-ideológica y como una figura producida por un nuevo tipo de re- 
lación política.**! 

Otro precedente histórico famoso, que forma parte de la experiencia misionera 
del Nuevo Mundo, se encuentra en la misión de Juli, fundada en 1576 en la Provincia 
de Chucuito. Es en razón a los numerosos problemas en los bordes del lago Titicaca 
que tuvieron que enfrentar los misioneros, que se forjaron gran parte de los métodos 
y principios de la obra de los jesuitas. Aunque los pastores instauran prontamente una 
estricta agenda en las comunidades (lupacas y urus) y vigilan de cerca a sus corderos 
a fin de evitar “grandes borracheras rituales” y convertir o encarcelar a los “brujos”, 
los incesantes desplazamientos de los indígenas (por el cuidado del ganado, la agricul- 
tura, la mita en Potosí) rindieron a la evangelización poco “productiva”. Es así que el 
rector de Juli indica las condiciones de una vigilancia eficaz: “[...] no hay que tomar 
doctrina en un pueblo encomendado, en una aldea dependiente de un encomendero; 
hay que evitar el vecinaje de la ciudad y atravesamiento de un gran camino que traiga 
consigo el pasaje incesante de españoles y la movilidad de los indios”. “En esta visión 

negativa —señala Marie Helmer— se perfila el aislamiento de la futura reducción 
paraguaya”. 1% 


El dispositivo de civilización se pone progresivamente en acción: 


179 Ibíd.: 76. 

180 Ibíd.: 212. 

181 Se encuentra un proceso similar en la frontera chaqueña de Tucumán en el siglo XVHI (Vitar, 1997). 
182 1993: 439. 
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El uso del tiempo no cambia, a excepción de que se asiste en fila a la iglesia. A partir de 1957, 
todo se registra, bautizos, matrimonios, entierros; los mismos misioneros errantes tienen un cua- 
derno de sacramentos que transcriben a su regreso a la residencia en el registro correspondiente, 
El cura tiene también la lista de los mitayos que parten todos los años a las minas de Potosí, 
lo que le permite controlar las ausencias o si quien consiguió un reemplazante no se aprovecha 
para faltar a la misa. Todas las semanas inspecciona la escuela, donde un sacerdote enseña el 


teatro y la danza.” 


La evangelización es una empresa de vigilancia que permite, supone e implica el 
ejercicio de un poder de censo, registro y contabilidad. Para que la obra espiritual resulte 
rentable, nada debe ser dejado al azar. Aquí, una vez más, como en el caso de la evan- 
gelización de Nueva Granada, los misioneros sabrán usar hábilmente las emociones, las 
pasiones y el miedo de los indígenas: 

Para impedir que las almas se pierdan, el predicador y el catequista usan el terror del infierno 

con espantosas y obsesivas descripciones de torturas [...] Los ayunos, los cilicios, las disciplinas 

en público son prácticas corrientes, así como los castigos corporales que son implantados a los 
indios por los fiscales indios [...]. Para los indios sometidos a ese régimen, la tensión física 

y la angustia existencial se expresa en sueños y visiones [...]. El cielo se encuentra en una 

constante lucha con el infierno, y está presente hasta en los incidentes más insignificantes de la 


existencia que haya sido transfigurado. *** 


Es en la medida misma en que el Diablo es omnipresente en los más mínimos actos 
y pensamientos de los indígenas, que el poder debe inmiscuirse en todos los aspectos de 
su vida. La naturaleza diabólica del poder tiene a la del misionero como modelo, y si el 
más insignificante incidente es el signo de Satán, es porque el más mínimo acto se en- 
cuentra investido por este nuevo tipo de poder. Las propiedades de Satán (la perversidad, 


el ocio, el exceso, el desorden, etc.), las maneras en que opera (desde el interior del cuer- 


po, por toma de posesión) y las figuras en las que se encarna (el poseído, el brujo) no son 
en realidad más que la proyección, invertida, de la nueva anatomía política misionera. 
En la Araucanía, los jesuitas también intentan crear una atmósfera de terror al afir- 
marle a los mapuche que sus ancestros arden por la eternidad en un lugar nuevo, el 
infierno, la tierra del fuego, el kútralmapu. Es también de la experiencia de Juli que 


nacen las Artes de lenguas del padre Luis de Valdivia. Es a partir de esta práctica inaugural 


183 Ibíd.: 441-442, 
184 Ibid.: 442. 
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vilizución de los salvajes” 


que emerge en los jesuitas la conciencia de que “la cristianización del indio exige una 
presencia constante y estable del misionero”.!'* 

Finalmente, un último ejemplo que permite arrojar una mirada distanciada y enri- 
quecida sobre la experiencia civilizadora de la Araucanía: el de las misiones francisca- 
nas y jesuitas en el Alto Amazonas. El antropólogo Fernando Santos Granero observa 
que la estrategia de los jesuitas, que ingresan al territorio mainas en 1635, se descom- 
pone en tres momentos: 1) localización de un campamento y captura de indígenas 
para enseñarles la lengua quechua, 2) regreso al campamento con los cautivos y rega- 
los e incitación a agruparse para ser evangelizados; aseguramiento de la protección y 
seguridad de sus bienes y personas, 3) estimulación a fin de que los indígenas trabajen 
los campos y construyan una iglesia." Este autor señala que la vida dentro de las mi- 
siones responde, por un lado, a una voluntad de homogeneización del espacio étnico y 
conlleva, por otro, a la pérdida de la autonomía política, ya que “los misioneros regían 
todos los aspectos de la vida en la misión, desde los lineamientos que orientaban las 
actividades productivas hasta la organización de los tiempos libres; desde la educación 
de los niños hasta los asuntos familiares”.!9 La civilización es, también aquí, a la vez 
una empresa “etnocida” y de etnificación, ya que el objetivo de los misioneros, según 
Santos, consiste en “eliminar progresivamente las identidades étnicas individuales para 
sustituirlas, eventualmente, por una identidad de indígenas cristianos basada en el uso 
del quechua [...]”.18% 

La intervención misionera sobre el ser social de las sociedades indígenas es también 
muy clara en el caso de los panatahua, sobre quienes Santos afirma que cumplían un rol 
de bisagra entre los mundos andino y amazónico: 

La incorporación de los panatahua, gracias a la labor misionera y posteriormente a su 

nombramiento como fronterizos es una incorporación que va más allá de lo puramente 

geográfico o socioeconómico. Se trata de una incorporación mental y cultural por la cual los 
panatahuá fueron asimilando paulatinamente valores y costumbres andinas. En la segunda 
mitad del siglo XVII se dio una suerte de cambio de posiciones relativas, por el cual los pa- 
natahua al ser incorporados a la esfera colonial, dejaron de pertenecer al mundo amazónico 
para pasar a formar parte del mundo andino. Si antes que se diese dicha incorporación los 
panatahua reafirmaban su identidad étnica en contraposición al Imperio Inca, luego de la 


185 Ibíd.: 450. 
186 1992: 161. 
187 Ibíd.: 173. 
188 Ibid.: 172. 
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misma establecen su identidad en contraposición a las etnias amazónicas no convertidas y 


no integradas”. 1% 


Aquí, una vez más, como en el caso de las misiones de Paraguay, este nuevo dispo- 
sitivo de civilización “crea lo salvaje en los márgenes”. Es también factor de enormes 
desestructuraciones, como lo señala el mismo Santos respecto a la conversión de Jauja 
ocupada por los indígenas campa y conibo en el último cuarto del siglo XVH: 

Paradójicamente, aun cuando los líderes indígenas estaban completamente subordinados al con- 

versor, su poder y su posición privilegiada fueron reforzados bajo el régimen misionero, Nunca 
| antes los líderes tuvieron injerencia directa o poder de decisión en la vida cotidiana de sus segni- 
dores. Su poder se expresaba realmente solo en tiempos de guerra [...] o como una influencia 
moral ratificada en los grandes encuentros ceremoniales [...] Bajo el régimen misional, y como 
intermediario entre los misioneros y sus seguidores, el poder de los lideres indigenas aumentó 
teniendo como aval la deferencia de los conversores para con ellos. A esta autoridad tradicional, 
ereinterpretada> bajo la dominación de los misioneros, se agregaban otras de carácter netamente 
español. Por debajo del Cacique se encontraba el Capitán, cuya función era “mantener las 
sanas costumbres, la policía, el orden y la paz del pueblo”. Junto al Capitán se encontraban 
i el Mayordomo [...] y el Mandón de Mujeres. Por último estaba el Sacristán, que era elegido 

por los misioneros, [...] Con la implantación de esta nueva estructura política los franciscanos 
buscaban iniciar a los indígenas amazónicos a las formas españolas de poder y justicia, pre- 
parándolos para su ingreso pleno al mundo colonial. [...] En general, la organización social 
tradicional de las etnias de la selva central tenía a la familia extensa como la unidad productiva 
básica. Bajo el régimen misional esto cambió profundamente [...] el modelo de organización 
que intentaron desarrollar los franciscanos se orientaba a hacer de la misión la principal unidad 
de producción. Ello implicaba una mayor división del trabajo [...] Los misioneros impusieron 
sus patrones urbanísticos, sus estructuras políticas, jurídicas y religiosas y sus nuevas técnicas y 
oficios [...] El trabajo misionero, integracionista por antonomasia, implicaba necesariamente el 


hacer de los neófitos hombres productivos”. *% 


Así como en el caso mapuche, lo que buscan los misioneros del Alto Amazonas es 
intervenir directamente sobre el ser de las sociedades indígenas para así reconstruir un 
ser social más verdadero, más racional. La intervención se ubica en el nivel de la sociedad 


como conjunto mediante la creación de nuevas estructuras (el pueblo, la misión, etc.) 


189 Ibíd.: 131. 
190 Ibíd.: 143-145 y 150. 
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y, a la vez, en el nivel individual mediante la vigilancia permanente de los indígenas y 
la creación de individualidades normalizadas. Cada indígena tiene su ficha señalética y 
debe ser sometido a un examen regular (confesión, oración, comunión, etc.). Este nuevo 
poder misionero inviste el cuerpo prohibiendo la desnudez, la poligamia, condenando 
la libertad sexual e impidiendo el ocio. Desde este punto de vista, no es sorprendente 
que los misioneros hayan sido considerados los primeros “etnólogos” o los precursores 
de las ciencias humanas. Como lo observa el filósofo Frédéric Gros, “es precisamente en 
estas técnicas de examen que las ciencias humanas buscarán lo esencial de sus métodos, 
y es en la investidura técnico-política de los comportamientos que (encontrarán) su 
condición de existencia”.!% 

Precisemos que el método concreto a través del cual los misioneros instituyen su 
empresa de vigilancia permanente pretende ampliar los efectos del poder. Veamos cuáles 
son estas nuevas relaciones que atan, obligan, incitan y operan por una serie de llamados 
mudos al orden y demarcan el poder en los cuerpos sin requerir del uso destellante de 
la violencia. 

Ya se ha citado anteriormente que la práctica de los bautizos busca atar a los indíge- 
nas a sus padrinos huinca. Es en los actos más ínfimos que es posible detectar la obsesión 
por la vigilancia y el control: el misionero amarra alrededor del cuello del joven bauti- 
zado una cinta de color para que así ningún niño se esconda o se escape.!? Es dentro del 
mismo espíritu que los indígenas que infringen la disciplina de la misión son castigados 
y golpeados o marcados a fuego, no por el padre, quien tiene un rol protector, sino por 
el capitán de amigos. Es finalmente por la minuciosa clasificación de las horas y los días 
que no queda lugar alguno para el ocio, y mediante la enseñanza de la vergüenza que 


los cuerpos son enderezados o reenderezados.!” 


191 Op. cit.: 69. 

192 Cf. Letras anuas 1616-1617, ARSI, Chil. An. 6. En su voluntad de incitar a los indios a confesarse, los 
misioneros intentan evidentemente obtener la confesión de las personas más influyentes de la comunidad 
para que su actitud sirva de ejemplo. Es así que se vuelcan en forma privilegiada hacia los caciques y sus 
hijos. No dudan tampoco en emplear “honradas trampas”, como se observa en la lectura de una carta 
anua en que se encuentra señalado que el misionero de Arauco fingió recibir la confesión de un cacique, 
siendo que su condición de polígamo lo hacía no apto para tal ejercicio, para que así su actitud sirviera 
de ejemplo para los demás miembros de su ayllarewe (Letras Anuas 1635-1636, ARSI, Chil. An. 6). 

193 Remitimos a los trabajos que Haubert ha consagrado al tiempo en la misión (op. cit.: 251-272). Se cons- 
tata, por lo demás, que la vigilancia no era solo ejercida durante el día, sino también durante la noche: 
“Una vez sonado el toque de queda, no se permite a ningún indio salir de su hogar, y los centinelas 
recorren las calles toda la noche para vigilar que no haya ninguna violación del sexto mandamiento; los 


rondadores reciben castigos ejemplares. La noche está dividida por tres turnos vigilia, y el relevo sucede 
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Este nuevo poder es también discreto. Se constituye mediante secretos bien guarda- 
dos, mentiras hábilmente camufladas. Citemos tres documentos que tienden a compro- 
bar que la máxima política de estos humanistas podría ser resumida en lo que escribió 
Besold en 1614:“Si los secretos fueran conocidos por la gran mayoría, perderían mucho 
de su poder”. 

E, incluso, entre las recomendaciones hechas a los padres, se encuentra la siguiente: 
“La familiaridad es un abuso intolerable: un jesuita debe abstenerse de tocar o acariciar 
a los niños, de dejarse llevar por las conversaciones en que son develados los ‘secretos 


de nuestro gobierno””.* 


El primer documento (1762) enuncia los puntos importantes de ser respetados en la 
fundación de la misión franciscana de Rucalgue, en tierras pehuenche: 
— que todos los indios esten prontos y obedientes a las ordenes del padre especialmente en con- 
currir a misa y a la doctrina cristiana: los casados todos los dias de fiesta y los niños y solteros 
todas las tardes y el que no lo hiciere sea castigado según mereciere su descuido, 
~ que ningun indio salga de la reduccion sin licencia del padre y del cacique, y estaran obligados 
a decir a donde van y a que negocio salen, 
— que de ahi en adelante no se permite a ningun indio tener mas de una mugen 
— que se evite con todo empeño las publicas borracheras y amancebamientos publicos, 
— que se trabaje de comunidad un cerco fuerte para el reparo de las chacaras y se ponga a la 
puerta un indio que sea de mucha fidelidad y cuidado, 
— que se ponga un rancho junto al balseadero y que viva en el un indio de contínua, para el 
reparo de los excesos que se experimentan en la balsa [...], 
— que para evitar la incomodidad que se sigue a los indios que viven lejos de la capilla de 
venir a la misa y doctrina se animen cuanto antes puedan a hacer sus casas junto a la misma 
capilla y reducirse a pueblo, que es lo que el Rey desea para reconocerlos como fieles y leales 


vasallos, 1% 


El segundo documento (1764), extraído de un informe sobre las misiones redactado 
por el jesuita Balthasar Huever, enseña la magnitud del lazo que une la empresa de vigi- 
lancia, concomitantemente, a la de la creación de individualidades racionales y positivas. 
Se ve la manera en que se erige, en el seno del espacio misionero, una micropenalidad 


que busca arrancar a los indígenas de su ocio. Ocio y pereza son manifestaciones de la 


al sonido de los tambores” (ibíd.: 267-268). 
194 Citado por Haubert, op. cit.: 236. 
195 Copia del informe del padre J. Gondar, 28-09-1762, AFC, Asuntos varios 1. 
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naturaleza social indígena, la cual conviene subvertir mediante censos, categorizaciones 

y múltiples empadronamientos: 
Afananse los dos Doctrineros de dha mision (Santa Fe) con el maior fervor y zelo en el cultivo 
de los indios que estan a su cargo, cuio numero al presente llega a cerca de mil almas [...], pues 
todos son Christianos y su arreglada vida sirve a muchos de exemplo y edificacion. Desde que 
los párvulos estan en edad correspondiente se tiene singular cuidado para que ocurran a rezo y 
Doctrina Christiana, para cuio fin se tiene en la Yglesia matricula de todos los niños y niñas, 
asi para que acudan a la instruccion de la Doctrina Christiana como para tener conocimiento a 
todos, para que ocurran los Domingos y Fiestas a la Misa, Doctrina y Platica que se les hace 
y algunas vezes se lee publicamente nombrando individualmente a cada uno, para amonestar 
o corregir si se notare algun considerable descuido en cumplir con esta obligacion. Fuera de las 
dichas hay otra tabla de matricula en que anualmente se apuntan los que han cumplido con 


el precepto de Confession y Communion annual, y por este medio llena todos esta obligacion 


[a] 


El tercer y último documento (1766), extraído de un Método misionero del colegio 
de Propaganda Fide de Chillán, enuncia los siguientes puntos en cuanto al gobierno del 


i 
j 
| 
1 
1 


tiempo: 

= [...] que los capitanes de amigos no hagan ni deshagan en las reducciones cosa alguna sin 
consulta y parecer de los padres, esta ordenado justamente por el superior gobierno de este reino, 
sino que los dichos esten sujetos al dictamen de los misioneros, tanto en exortar a las indios 
como en reprehenderlos y castigarlos [...] los misioneros no solamente son padres sino jueces y 
por tanto deben velar sobre aquellos infelizes [se refiere a los indios] en lo espiritual y temporal, 
procurando defenderlos, ampararlos, corregirlos y castigarlos cuando el caso lo pida, aunque este 
ultimo debe ser por medio del capitan, o su teniente, de modo que los padres han de mandar 
la correccion y castigo y despues deben servir de padrinos para que se temple el rigor y en esto 
concebiran los indios el amor que les tienen los misioneros, 

~ si sucediese haber algun indio digno de ponerse en prisiones, o por repeticion de hurtos, de 
cosa notable o por continuado amancebamiento o por machitunes que son los tres delitos mas 
enormes y mas frecuentes entre ellos [...] (procurar) que este castigo sea [...] no de azotes 
[..] sino de cepo y carcel [...], cuidando tambien que tales correcciones se hagan dentro de los 
limites de la misión, sin enviarlos a las plazas inmediatas para que no digan sus parientes que 


los destierran [...]. 


196 Informe del Padre Provincial Balthazar Huever sobre las misiones entre los indios de Chile, 28-12-1764, AFC, 


Asuntos varios 2. 
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— Porque conviene mucho a los misioneros saber cuantos indios tiene a su cargo, y si viven en la 


misión, o son los que vagos andan por donde quieren, como hacen algunos, determinamos que 
en cada mision hagan los padres [...] un padron de todos los grandes y pequeños pero sea de 
modo que no lleguen a entenderlo los indios para no darles ocasion de decir que esta diligencia 
es para hacerlos rehenes y encomendados. 

— Asimismo se ponga ley inviolable que ningun indio salga de la mision, ni a distintas partes 
‘ni a los españoles sin licencia de los padres que debera ser por escritos pasando a los españoles, 
para que estos les den buen pasaje [...], 

— [...] que los padres misioneros tengan en cada mision un indio o mas que les avisen de las 


faltas de los otros, y de los enfermos [...].9 


Interrumpamos aquí esta larga cita que, junto con las dos anteriores, ilustra de la 
manera más clara posible la estrategia empleada por los jesuitas y los franciscanos para 
civilizar al indígena. Conviene precisar que después de haber estado en total desacuerdo 
con los jesuitas, los franciscanos terminaron por aplicar casi al pie de la letra los métodos 
que enunciaron el padre Luis Pacheco, en 1647, y, bastante tiempo antes, el padre Luis 
de Valdivia.” Los hermanos menores se encargaron incluso de la educación de los ni- 
ños indígenas de Chillán y en las diversas escuelas de las plazas de Arauco, Nacimiento 
y Santa Bárbara.” Es necesario finalmente destacar que el dispositivo de la misión, en 
ciertos casos y a pesar de las continuas quejas de los misioneros, se encuentra en perfecta 
armonía con el comercio y el desarrollo del peonaje. En efecto, en 1779, el comandante 
de la plaza de Los Ángeles propone al gobernador la transferencia de la misión de Santa 
Bárbara “por la gran cantidad de pehuenches y llanistas que vienen comerciar a aquella 
plaza”. En el informe del provincial de los jesuitas citado anteriormente, se pueden 


197 Método que deberán observar los misioneros [...], AFC. Asuntos varios 2. 

198 Notemos sin embargo que aunque los franciscanos adoptan las estrategias jesuitas, se mantienen solo en 
la superficie del problema. Se podría decir que retoman el marco formal de la empresa jesuita pero sin 
emplear los medios correspondientes de dicha empresa. Pocos franciscanos dominan bien. el mapudungun. 
Sus descripciones de la cultura y la sociedad mapuche son extremadamente pobres: no más que pálidas 
versiones de los informes que anteriormente redactaron los jesuitas. Así, la maquinaria misionera fran- 
ciscana da la impresión de dar vueltas en el vacío, ya que sin el conocimiento de la lengua y la cultura 
mapuche resulta bastante dificil instaurar relaciones de poder basadas en la comunicación, la incitación, 
la influencia y la intimidad. Esta pobreza de la mirada etnográfica franciscana en tierra mapuche no deja 
de recordar la experiencia de los misioneros de esta misma orden entre los chiriguano (cf. Saignes, 1983, 
1984a: 40, n. 11, 1984b, 1985b: 208). 

199 Carta de Fr. J. Gondar al Er E Perez, 9-07-1778, AFC, Asuntos varios 4. 

200 Carta del comandante de la plaza de Los Angeles [...], 16-10-1778, AFC, Asuntos varios 4. 
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Los Hencedores 


ia del Pueblo Alapi 


apreciar las conexiones entre la misión y el peonaje en la medida en que la reducción de 
la Mocha es prácticamente despoblada en razón de la migración de los indígenas hacia 
las ciudades y estancias.” 

Se observa que la misión, en tanto aparato de civilización, busca reducir el salvajismo 
de los indígenas mediante el solo juego mecánico de sus rodamientos. Es en el cuerpo 
a cuerpo entre el misionero y el indígena indómito que este dispositivo se propone 
eliminar el salvajismo. La misión se constituye entonces como un campo de fuerzas, y 
la civilización del salvaje se confunde con el aprendizaje de la docilidad. Así, esta insti- 
tución fabrica al salvaje del mismo modo que el mecanismo del parlamento fabricaba 
la delincuencia. Y los métodos citados anteriormente demuestran que es en el nivel de 
los procesos menores que invisten los cuerpos, que hay buscar el asentamiento de esta 
nueva tecnología de poder. Es interesante destacar que lo que se desarrollará más tarde 
en Europa ya se encontraba presente en la ideología misionera de los primeros tiempos, 
pues esta investidura política de los cuerpos, que caracteriza, según Michel Foucault, 
la edad disciplinaria, fue el principio sobre el cual se basó la misión. Lo que escribe 
Frédéric Gros, respecto a los mecanismos disciplinarios, confirma la hipótesis de una 
identidad entre la disciplina de Occidente y la civilización del Nuevo Mundo: 

La disciplina se comprende, antes que nada, como una nueva anatomía política: arte de la 

repartición de los individuos en el espacio (cada cual debe estar en su lugar, según su rango, sus 

Juerzas, su función, etc.), control de la actividad (la dominación debe alcanzar la interioridad 

misma del comportamiento, deberá operar a nivel del gesto en su materialidad más íntima), 

organización de génesis (el poder inviste el cuerpo en su dimensión interna, sometiéndolo a 

ejercicios progresivos), composición de fuerzas (se trata a fin de cuentas de combinar los cuerpos 

para así extraer un máximo de utilidad). El poder inviste el cuerpo como un pedazo de espacio, 
como un núcleo de comportamientos, como duración interna y como suma de fuerzas. Todas 
estas técnicas fabrican cuerpos dóciles y sumisos, cuerpos útiles. Fabrican pequeñas individuali- 
dades funcionales y adaptadas. Se comprende nuevamente que el nivel de análisis requerido es 


el de una microfísica del poder [...],2% 


Lo que vemos desarrollarse en el seno de la misión es una micropenalidad confor- 


201 Informe del provincial B. Huerer sobre las misiones de indios [..], 28-12-1764, AFC, Asuntos varios 2. Los 
indios gumbalies, transferidos de la cordillera a los alrededores de Chillán bajo el gobierno de Juan Hen- 
ríquez (1670-1682), conocieron la misma suerte (cf. Carta de Joseph Gonzalez de Rivera, 18-07-1699, AGI, 
Chile 103). Tal fue también el destino de las reducciones de indios amigos ubicados al sur de las orillas 
del Biobío. 

202 Op. cit.: 67. 
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Seemida Parte 


jn de dos sala 


le la guerra conira los “hår 


El poder creador oè el esplrita de las conquistas española 


mada por castigos y puniciones (la prisión, el cepo, privación de la ración alimenticia) 
que apuntan, como lo hemos visto en los textos citados, a corregir el comportamiento 
indócil o rebelde de los indígenas. La rebelión ya no es entendida ahora como un le- 
vantamiento en contra de la figura del soberano, sino como indisciplina, como un sal- 
vajismo producido por la habituación que es necesario enderezar. Se trata, con la misión, 
de extraer de los cuerpos de los indígenas un comportamiento civilizado, normalizado, 
utilizando hábilmente la punición y la recompensa. De ahí la importancia de los regalos, 
pues, si en un primer momento se trataba de ofrecer pequeños presentes para atraer a los 
indígenas, ahora es cuestión de hacer del don el signo de un encauzamiento logrado. Y 
aunque la Ley de la Corona se dirige hacia unas masas de población en su exterioridad, 
la nueva norma de las misiones pretende hacer entrar la ley en los cuerpos y las almas. 
Se observa además que la norma ya no necesita de un ritual deslumbrante (mutilación 
pública, masacre cuidadosamente programada de las comunidades rebeldes, destierro), 
sino que se efectúa de manera socarrona, mezquina, a través de represalias. Se busca, con 
estos múltiples gestos, culpabilizar al indígena de ser lo que es, hacerlo un extranjero de 
sí mismo, hacerle resentir su salvajismo como una falta. Es en este sentido que podemos 
decir que los misioneros son tanto los primeros “etnólogos” como los primeros ejecu- 
tores de etnocidio. Es por estas mismas razones que nos parece apresurado y reductor 
convertir a los jesuitas y a los franciscanos en los primeros defensores de la libertad de 
los indígenas. Aquello es cierto solo en el sentido en que se observa que protegiendo a 
los indígenas de las expediciones esclavistas, del trabajo personal y de la violencia de los 
españoles, los misioneros dieron lugar a una nueva tecnología de poder, moderna, cuyos 
efectos serían perceptibles ya no en el cuerpo físico de masas indiferenciadas, sino sobre 
el ser cultural de sociedades cuidadosamente descritas, estudiadas, examinadas. El poder 
que ejerce el misionero no es, o no solamente es, un poder ejercido sobre tierra y bienes, 
sino “un poder sobre los cuerpos y sobre lo que los cuerpos hacen”.2% Decir, sin llevar 
el análisis más lejos, que la pastoral misionera trajo la igualdad y la libertad al Nuevo 
Mundo, es desconocer el principio de dominación y la asimetría que se ubican en el 
fundamento de la relación entre lo “civilizado” y lo “salvaje”. Es desconocer, asimismo, 
las exclusiones inherentes a la labor misionera, pues la empresa de civilización-sociali- 
zación fue también un trabajo de diferenciación activa en relación a la cultura opuesta, 
a saber, los indígenas indóciles, nómades y cazadores. 

Proporcionemos un último ejemplo de la modernidad radical de esta empresa a 


través de la descripción general que hace el historiador Thierry Saignes del régimen 


203 Foucault, 1992: 149. 
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misionero en. un estudio dedicado a los jesuitas y franciscanos en tierras chiriguano: 
Una vez establecido el principio de la misión, el poblado chiriguano se vuelve el teatro de 
una lucha cotidiana, imprevisible y renovada, para imponer el nuevo orden social y moral que 
implica el cristianismo. Es necesario apropiarse de las almas, es necesario enderezar los cuerpos. 
Las costumbres heredadas de los ancestros y reconducidas a cada generación son obstaculizantes. 
Las familias indígenas deben inscribirse dentro de un espacio ordenado e integrarse dentro de 
un tiempo lineal [...] El control de los hombres solo puede efectuarse dentro de otro marco 
espacial. A las cabañas colectivas esparcidas se sucede un hábitat agrupado y ordenado, El plan 
de la aldea misionera reproduce aquel, más clásico, de las ciudades de la colonización, más 
particularmente el de las reducciones indígenas fundadas durante el siglo XVI en México, en 
los Andes y en Paraguay [...]. Espacio cuadriculado, tiempo orientado [...]. Desde entonces el 
día, los meses, el año son recortados en partes regulares, horarias o periódicas según el calendario 
romano [...] el tiempo de la misión es el de las tareas, de los consejos, de los reproches [...] la 


conversión implica un largo enderezamiento que debe formar un hombre nuevo. ?* 


Pero tanto en el caso chiriguano como en el mapuche, estas iniciativas tendientes 
a poner un poco de orden en lo que los misioneros interpretaban como un caos social 
no resultó, y se vieron condenados a distribuir sin retorno bienes que los indígenas les 
demandaban de manera cada vez más insistente. Pues, como decían los mapuche, un pa- 
tiru que nada da es un kuñifal, un pobre, un huérfano, de quien nada se puede esperar. 

Concluyamos con una aseveración. que, al ser enunciada al inicio de este capítulo, 
pudo haber parecido paradójica: la misión no es el lugar de imposición de la ley cristia- 
na, la cual vendría a reemplazar o sustituir la antigua ley del soberano al haber fracasado, 
sino un espacio dentro del cual se instituyen normas de comportamiento, normas de 
vida. 

Desde este punto de vista, la norma no sustituye al soberano ausente. No hay una 
gran norma, sino espacios plurales de la normatividad (misión, escuela de indígenas, 


caciques embajadores, parlamentos, comercio en ferias, alianzas hispano-mapuche, etc.) 


204 1984: 136-138. 

205 El espacio de la misión no existió de hecho nunca en lo que propiamente podríamos llamar tierra mapu- 
che. Lo esencial de la empresa misionera se resumía a las misiones volantes (correrías), en el curso de las 
cuales los jesuitas bautizaban, casaban y distribuían regalos. Otro tipo de instalación fueron los “espacios 
misioneros” en tierra indígena y en cercanía a los fuertes españoles. La tenaz resistencia de los mapuche 
y las ejecuciones de los primeros misioneros hicieron, en efecto, rápidamente imposible la realización del 


ideal de la ciudad civilizadora: la misión como espacio cerrado y aislado de vigilancia absoluta. 
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Ei podi 


que se articulan entre sí y conspiran en el sentido de la empresa de civilización.” El 
parlamento, al tomar como modelo el poder misionero, funcionó como una institución 
de elaboración del patrón político. Fue, como la misión, el espacio del censo exhaustivo 
de las comunidades indígenas, de la individualización de los grupos y de los caciques. 
Definió una norma y de ahí registró las distancias con respecto de esta norma, clasifi- 
cando a los rebeldes, es decir, quienes estaban fuera de la norma, bajo las categorías de 
delincuente o de salvaje. Es por todas estas razones que afirmamos, en la apertura de 
esta segunda parte, que atenerse a la idea de una “convivencia pacífica” o hablar solo 
de “mito guerrero” es, a fin de cuentas, dejar escapar el sentido de lo que ocurrió en la 
Araucanía entre los siglos XVII y XVIIL. 

Pero lo que es aún más lamentable es que, al no develar el sentido de esta nueva 
lógica de dominación ni la naturaleza de estas nuevas relaciones de poder, se está ob- 
viando la respuesta del sujeto sobre el cual esta acción civilizadora intentó operar, Y, de 
hecho, lejos de sumergirse o de disolverse en las apacibles aguas del río Biobío de la 
frontera, los indígenas desarrollaron múltiples estrategias de resistencia y, sobre todo, se 
vieron arrastrados por la impetuosa corriente de esta nueva historia, para desembocar, 


finalmente, a dos siglos de su punto de origen, completamente metamorfoseados. 


206 Cf. Ewald, op. cit.: 218. 
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